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.. श्रद्धास्पदेषु 


. भूमिका 


मनुष्य की सभ्यता और संस्कृति का हे इतिहास उसके विज्ञार और 
कल्पना की साथ कता का ही इतिहास है । उस सार्थकता का परिचय हमे 
दर्शन में मिलता है। भारतीय भांषा के माध्यम से पाश्चात्य संस्क्षति 
के मूलतत्वों का परिचय होने पर ही प्राच्य और पाइचात्य की संस्कृतियों 
का समन्वय सम्भव है । इसलिये भारतीय भाषा में पाइचात्य दर्शन के 
इतिहास की विशेष आवश्यकता है। इस आवश्यकता की पूर्ति के ल्यि 
ही हिन्दी में पाव्चात्य दर्शन के इतिहास की रचना की गई है। # 
. इस रचना में विषय-वस्तु को सहजबोध्य करने की ओर विशेष 
दृष्टि रखी गई है। हिन्दी भाषा के अंग पर कील ठोंक कर पारिभाषिक 
शब्द लगाने की चेष्टा न कर उसके निजी प्राण-स्पन्दन के द्वारा ही 
पाइचात्य विचार-सम्पंद को प्रकाशित करने की चेष्टा मेने की हें। 
पाठक के मन के साथ विचारधारा के कऋ्रम-परिचय के मार्ग में सहसा 
आगन्तुक शब्दों की उग्रता कोई बाधा की सृष्टि न कर सके, इस पर भी 
मैंने विशेष ध्यान दिया है। जहां पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग अनिवायें 
है, वहां वेसा ही किया गया है। सर्वजनग्राह्म पारिभाषिक शब्दों, की द 
सृष्टि अभी नहीं हो सकी है, इसलिये शब्दों के चुनने में पसन्द और 
नापसन्द का प्रइन अवश्य रह जाता है । अनेक क्षेत्रों में दवीन शब्दों का _ 
प्रयोग किया गया है। इस प्रयोग में शब्दों के मूल अर्थों पर ही, एकमात्र 
दृष्टि न रखकर, साहित्य के जीवन-प्रवाह में परिपुष्ठ शब्दों का जो अर्थ 


ज्मारे विचारों को रब देता है, उस पर री दष्टि रखी गईं है ॥ सम्भव है 

कि इस पत्तक में प्रथक्त अनेक बागद अनुमोदित न हों, परन्तु यदि 
च्क्क कर] च्् 

सर्वानमों दित दब्दकोष की प्रतीक्षा में रचना को स्थगित रखा जाय, तो 


कं का 


भारतीय भाषा में दाशनिक साहित्य का निर्माण कभी सम्भव ही 


हगा। 
परन्तु सरल बनाने के हेतु द्शत के इस इतिहास को विषय-वस्तु 
 छिछला नहीं रखा गया है। जिससे विश्वविद्यालय के विद्याथियों 
को उनके पाठ्य का आवश्यकीय उपकरण इससे मिल सके, और साधारण 
शिक्षित व्यक्ति को भी इसका पाठ कर निराश न होना पड़े, दोनों की 
चेष्टा की गई है । यदि इस चेष्टा में कुछ सफलता मिली तो में अपना 
श्रम सार्थक समझंगा। 
यह कहना बाहुल्‍य मात्र होगा कि इस दर्शन के इतिहास में सब 
दा्शनिकों के समग्र तथ्यों को एकत्रित कर कोई विराट ग्रन्थ लिखने की 
चेष्टा मैंने नहीं की है। पाइचात्य दर्शन के इस प्रकार के पूर्णांग इतिहास 
की हिन्दी में रचना इसके बाद कोई योग्यतर व्यक्ति करेंगे । अपने उद्देश्य 
के लिये जिन दार्शनिकों को मैंने प्रधान समझा है और उनके उन विचारों 
को, प्रथम-परिचय के लिये जिनको मैंने आवश्यक समझा है, ग्रहण कर, 
_ बाकी का परित्याग करना पड़ा हूँ । प्रत्येक दार्शनिक के मतों की आलोचंना 
करने के पहिलले उनका जीवन-वृत्तान्त भी संक्षेप में . लिपिबद्ध किया गया 
. है। अत्यन्त संक्षिप्त होने पर भी इस वृत्तान्त को एक शुष्क जीवनी का 
रूप न देकर, उसमें उनके व्यक्तित्व को रूप देते को चेष्टा मैंने की है। 
पाइचात्य दर्शन के इतिहास के किसी विशेष ग्रन्थ पर यह रचना 


है 


4 


हम 2 

अवलूम्बित नहीं है । इसमें सभी प्रचलित ग्रन्थों से+'तथ्य संग्रह किये गये _ 

हैं । ऐसे इतिहास की पुस्तक में निजी कोई चीज देनी नहीं है; इसलिये 

 अन्थकार का ऋण इतना व्यापक है कि उसका कोई विशेष निर्देश सम्भव 
“नहीं; परन्तु स्थान-स्थान पर यदि पाठक को किसी विशेष दृष्टिकोण पर. 

. आधारित कोई अभिमत दीख पड़े, तो वह ग्रन्थकार का अपना हैं और 
उसकी जिम्मेदारी भी ग्रन्थकार की ही है। पुस्तक की भाषा पर झुपना 
अभिमत प्रकट करने के लिये तथा उत्साह प्रदान करने के लिये, प्रयाग 

विश्वविद्यालय के हिन्दी-विभाग के अध्यक्ष डाक्टर श्री धीरेन्द्र वर्मा का 

 ग्रन्थकारं विशेष रूप से आमभारी हैं। 
'पाइचात्य दर्शन के इस इतिहास को तीन खण्डों में प्रकाशित करने की 

' सेरी इच्छा है । इसके प्रथम खण्ड में प्राचीन तथा मध्ययुग का समावेश 
होगा, दूसरे खण्ड में आधुनिक युग का और तीसरे खण्ड में समसामयिक 
युग का समावेश होगा । पाठ्य पुस्तक के छिये अधिक आवश्यकीय होने के 
कारण दूसरे खण्ड को पहिले प्रकाशित किया जा रहा है। बाकी खण्डों 
को शीघ्र ही मुद्रणालय में भेजा जायगा । क्‍ 

विज्ञ पाठकों से अनुरोध. है कि पुस्तक के सम्बन्ध में अपना अभिमत 
भेजकर तथा त्रुटियों को ज्ञात कराकर ग्रन्थकार को क्ृतज्ञ करें।..._ 
; अन्त में में इस पुस्तक के प्रकाशन का भार ग्रहण करने के लिये 

' कलछकत्ते के सुप्रसिद्ध बुकलेण्ड लिमिटेड के अधिकारियों को भी धन्यवाद 

' देता हूं । | 


. दर्शन-विभाग . ] शशधर दत्त द 
! प्रयाग विश्वविद्यालय | 
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की आधुक्तक युग 
पहिला अध्याय 


प्रारम्भिक 


सुविधा के लिये मानव-सभ्यता के इतिहास को चार भागों म॒ विभक्त 
किया गया है--पहिला प्राचीन युग, दूसरा मध्ययुग, तीसरा आधुनिक युग 
और चौथा सम सामयिक युग। प्रत्येकयुग की अपनी एक विशेषता है और 
उस युग की दाशनिक विचारधारा में उस विशेषता ने रूप ग्रहण किया है । 

पाइ्चात्य दर्शन का प्राचीन युग है, यूनानी दर्शन । शिव और सुन्दर, ये 
दोनों तत्व यूनानी दाशेनिक विचारधारा के प्राणस्वरूप हैं। इस यूग के 
दर्शन की एक और विशेषता यह है कि दर्शन के एक-एंक विद्यापीठ को केन्द्रित 
कर इसका प्रसार हुआ है । अर्थात्‌ गुरु-शिष्य परम्परा के द्वारा दार्शनिक 
विचार. की विभिन्न धाराएं विकसित हुई हैँ। केवल यही नहीं, मानव- 
जीवन के सम्बन्ध में यूतान की धारणा और यूनानी जाति का स्वरूप, दोनों 
यूनानी दर्शन में मूर्त हैं । द 

मध्ययुग का पाव्चात्य दर्शन मुख्यतः धर्मानुशासन मात्र था ! गिरिजों 
के निर्देश और धर्मयाजकों की झास्त्र-व्याख्या ने ही दर्शन का स्थान ले. 


२ पावचात्य, दर्शन का इतिहायू, 


५5 


लिया था । मनृष्यंजी वन के प्रत्येक क्षत में घमे का अप्रतिहत शासन था औ 
विश्वास तथा परम्परा ने मानव-बुद्धि को जकड़ रखा था। स्वतन्त्र 
विचार का कोई स्थान न था,बल्कि उसको नास्तिकता का लक्षण समझा जाता 
था| इस युग में दार्शनिक विचार का अस्तित्व नहीं था, ऐसा नहीं, परन्तु 
वास्तविक दर्शन की सृष्टि इस युग में नहीं हुई । क्योंकि बिना स्वतन्त्र विचार 
कै दर्शन का अस्तित्व ही सम्भव नहीं । इसके अतिरिक्त मध्य-युग का यह 
दर्शन कुछ धर्मयाजकों की व्यक्तिगत सम्पत्ति थी; इसमें न तो समाज-जीवन 
के सुख-दुःख की समस्याओं की बात थी और न यह जातीय मनोभावों को ही 
व्यक्त करता था । कुछ बनावटी समस्याओं को लेकर, लेखनी-युद्ध के अना- 
वश्यक प्राचुय ने इस युग की विचारशक्ति को पंगु बना रखा था | इसका 
फल यह हुआ कि मनुष्य के मन में एक निराशा और उदासीनता की भावना 
छा गई । केवल न्यायशास्त्र के तक से मनुष्य की आशा और आकांक्षाओं की 
पूर्ति नहीं हुई ।.जो तत्व मनुष्य के आन्तरिक सम्पद का कोई समाचार नहीं दे 
पाता, वह तत्व नहीं, एक मिथ्या वाक्‌जाल मात्र है । इसलिये इस निराशा 
और उदासीनता के बीच होकर मनुष्य ने पृथ्वी को एक नयी दृष्टि से देखना 
सीखा और उसके अन्‍्तर्जीवन के द्वन्द्द और बहिप्रंक्ृति के अनन्त रहस्य ने 
उसके जीवम में एक नव-चेतना का संचार किया । 

इतिहास के तीन विशिष्ट आन्दोलनों के बीच इस मानव-चेतना ने आत्म- 
प्रकाश किया। पहिले ही कहा जा चुका है कि मध्ययुगीन पाश्चात्य विचार- 
: धारा में साहित्य या दर्शन का जीवन के साथ कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध न था; 
: प्रर्तु प्राचीन अथवा यूनानी साहित्य और दर्शन ने जीवन को केन्द्रित कर ही 
: कल्याण और सुन्दर की आराधना की थी । इसलिये मनुष्य में यूनानी संस्कृति 


प्रारम्भिक से 
के साक्षात्कार की इच्छा पेंदा हुई # "दूसरी ओर इस थिचार-स्वतस्त्रता ने 
वर्म-जीवन में भी मानसिक मुक्ति का दावा किया । जो समाज व्यवस्था, 
धर्मझास्त्र और धर्म-विद्वास पर आश्रित थी, मनष्य ने अब उसको अनुभव 
और युक्ति के कसौटी पर जांचना चाहा । इसके अतिरिक्त बहिर्प्रक्ृति के 
साथ नित्य नवीन परिचय ने मनृष्य में एक आत्म-विश्वास की प्रतिष्ठा की 
और उसके फलस्वरूप, जल, स्थल और आकाश में जो नये-नये आविष्का: 
हुए उन्होंने पृथ्वी के संम्बन्ध में इतने दिनों के ज्ञान और धारणा की भित्ति को 
ह्टी हिला दिया । गणित, ज्योतिष, भूगोल, शरीर-विज्ञान, पदार्थ-विज्ञान, 
ज्जीव-विज्ञान प्रभृति विषयों में एक क्रान्तिकारी परिवर्तन हो गया । इन 
क्रान्तिकारी परिवतनों में प्रथम स्थान प्राप्त है कोपरनिकस के मतवाद को 
जिन्होंने बताया कि पृथ्वी सूर्य के चारों ओर घूमती है । ईसाई धर्म के अनुसार 
यही मत प्रचलित था कि सूर्य तथा अन्यान्य ग्रह पृथ्वी को केन्द्रित कर आकाश 
में प्रदक्षिणा करते है । कोपरनिकस के नवीन मतबाद ने मन ष्य की अभिन्नता 
और उसके धर्म-विश्वास के बीच एक दन्द्र की सृष्टि की । इस हन्द्द में धर्म- 
विश्वास की पराजय हुई और विजयी मानव-अभिज्ञता ने नाना प्रकार के 
आधुनिक विज्ञानों को जन्म दिया । द 

इसलिये हम देखते हें कि दो विपरीतमखी यगधर्मों को आश्रित कर 

पाश्चात्य दर्शन के आधुनिक यूग का आरम्भ हुआ--गिरजानुशासन का 
ऋ्रमविलोप और नवविज्ञान का ऋमवर्द्धनशील प्रभाव । इस युग की प्रकृति _ 
है, वैज्ञानिक मनोवृत्ति, व्यक्तिचेतनता तथा अत्तर्जातीयता । आधुचिक यु 
के पाइ्चात्य दर्शन में भी यह युग-घर्म प्रतिबिम्बित है । जीवन की समस्याओं 
के वास्तविक समाधान के लिये अन्धूविश्वास का परित्याग कर स्व॒तन्त्र विचार 


का आश्रय लेना पड़ता है । इसलिये एक ऐसी दर्शन-पद्धति की आवश्यकता 
हुई, जिसके द्वारा निश्चयपूर्वक सत्य का आविष्कार किया जा सके । 


आधुनिक दशन की सूचना 


इस स्वतस्त्र-विचार और आत्मविश्वास से अनुप्राणित होकर यूरोप के 
विभिन्न देशों के कुछ मनीषियों ने आधुनिक पाश्चात्य दर्शन की नींव डाली | 
इनमें प्रधान थे--इटली के ब्रूनो, इंगलेंड के बेकन तथा हाव्स, और फ्रांस 
के देकातें । 


गिओर्डानो ब्रूनों (57074॥70 ००० 548-600 ) 


. [इटली में नेपल्स नगर के निकट लोला नामक स्थान॑में सन्‌ १५४८ ई० 
में बनो का जन्म हुआ। असाधारण सत्यनिष्ठा और सत्य की व्याकुल जिज्ञासा 
बनो के चरित्र की विशिष्ठताएं हें । अभिभावकों की इच्छा से चोदह वर्ष की 
. अवस्था में ब्रनो को धर्मयाजक का पेशा ग्रहण करने के लिये प्रस्तुत होना 
पड़ा । परन्तु इसी बोच नव-विज्ञान की वार्ता उनके समेस्थल तक पहुंच 
चुकी थी और मध्ययगीन धर्मविंश्वास के प्रति उनके अन्दर एक विराम को 
भावना पेदा हो गई थी । बिना किसी कुण्ठा के वह अपने मत' का प्रचार करने 
लगे। प्रचलित धर्म के विरोधी मंत-प्रचार के कारण और फलस्वरूप 
उनको एक नथर से विताड़ित हीकर दूसरे नगर तथ्य इसी प्रकार नगर- 
नगर घुमकर जीवन बिताता पड़ा । कहीं तो छोटे-छोटे लड़कों की अध्यापकी 
कर और कहीं छापेखाने में काम कर बूनो को जीविका-निर्वाह करना पड़ा । 
... इस समय अपने पाण्डित्य की ख्याति के कारण पेरिस, ऑक्सफौडड, बिटेनवर्ग 


बना 


आदि विश्वविद्यालयों में अध्यापन का सुयोग उन्हें प्राप्त हुआ था और फ्रांस 
के सम्राट तृतीय हेनरी और इंग्लेंड की सम्राज्ञी एलिजाबेथ की सभाओं 
में भी वे निम्नन्त्रित किये गये थे, परन्तु अपने नवीन सतवाद के कारण 
प्रत्येक जगह उन्हें छोड़ना पड़ा । इसके बाद वेनिस शहर को प्रत्यागमन 
करने पर बह वहां बन्दी किये गये औरूईसाई घमंमत के विरुद्ध प्रचार करने 
के कारण १६०० ई० में रोम नगरी में उन्हें जिन्दा जलाया गया। ] ह 
प्रचलित ईसाई धर्म के अनुसार छः हजार वर्ष पहले ईश्वर ने इस पथ्वी की 
सृष्टि की थी, और सृष्टिकर्ता के बैठने का सिहासन था महाशून्य में यहूशलूम 
के ठीक ऊपर । इस मत के अनुसार पृथ्वी स्थिर है और उसको केन्द्रित कर 
सूर्य, चन्द्र और तारागण आकाश में प्रदक्षिणा करते हे। सौरकेन्द्रिक 
जगत का कोपरनिकस का नया मत तथा अन्य वैज्ञानिक आविष्कारों ने बूनो 
की मनोवृत्ति को एक वैज्ञानिक सांचे में. ढाल दिया था, और इसलिये प्रचलित 
प्रम॑मत को ग्रहण करने में असमर्थ होकर उन्होंने वैज्ञानिक सत्य और पर्ममत 
के बीच एक समन्वय और संगतिकी चेष्टा की । जिस नियम को आश्रित कर 
प्रकृति की असंख्य घटनाएं घटित हो रही हैं और जिसके आधार पर मनुष्य 
उनकी व्याख्या करने में समर्थ हैं, धर्म और दर्शन की व्याख्या में भी उस नियम 
के साथ संगति होनी चाहिये । बूनो ने यही चेष्टा की । 
ब्रन्तों ने कहा कि जैसे विज्ञान की दृष्टि में जगत की सीमा का निर्देश 
करना असम्भव है, उसी प्रकार दाशनिक की दृष्टि से ईईवर की सीमा का 
निर्देश करना भी असम्भव है । ईश्वर अनन्त है और विश्व भी अनन्त है। 
ब्रूनो के मतानुसार धर्मशास्त्रों में सृष्टिकर्ता से जो बोध होता है, ईइव॑र उम्र 
प्रकार के सृष्टिकर्त्ता नहीं हैं ।. अर्थात्‌ सृष्टि के बाहर रहकर किसी विक्रे 
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समय पर सृष्टिकर्त्त ने इस सृष्टि की रचना नहीं की है । ईश्वर विश्वशक्ति 
के प्राणकेन्द्र स्वरूप हैं। इसी ईश्वरीय शक्ति को आश्रित कर विश्व बहें 
दिज्ाओं में प्रकार्शमान है । इश्वर जीव-जगत के बाहर नहीं, ईश्वर के भीतर 
ही जीव-जगत की स्थिति, गति तथा परिणति है । इसलिये विश्व के सब कुछ 
में ईइवर विराजमान हैं और ईश्वर ही एकमात्र सत्य वस्तु है। इसको 
'सर्वेद्वरवाद कहा जा सकता है । 
परन्तु दूसरी ओर ब्रनो ने जगत की अनेक और विचित्र वस्तुओं की 

बहुलता और विचित्रता की व्याख्या करने की भी चेष्टा की हैं । यदि ईइईवर 
ही एकमात्र सत्य वस्तु है, तो इन विभिन्न पदार्थों की उत्पत्ति कैसे हुई और 
प्रत्येक पदार्थ ने अपनी-अपनी विशिष्ठता की रक्षा किस प्रकार की। अर्थात्‌ 
यह निश्चय ही स्वीकार करना पड़ेगा कि बहु के साथ एक का कुछ संबंध है । 
इस समस्या का विचार कर ही ब्रूनो ने कहा कि यह विश्व असंख्य पृथक्‌ पदार्थों 
से बना हुआ है । प्रत्येक पदार्थ एक दूसरे से भिन्न हें। एक से दूसरे की* 
. उत्पत्ति या एक की दूसरे में परिणति सम्भव नहीं हैँ । ये असंख्य परम पदार्थ 

[ एाह्रणबा6८ सिक्रातंध८४ ) एक साथ जड़ और चेतन दोनों ही हैं । 

_बूनों ने इनका नाम दिया है चेतन परमाणु ( १(07805 ) । जड़-जगत, 
उख्धिज-जगत तथा प्राणी-जगत सभी इस चेतन परमाणुओं के द्वारा संगठित 
हैं। इसके अतिरिक्त बूनो के मतानुसार यावतीय पदार्थ ईश्वर में निहित है । 
« बूनो ने एक के साथ बहु के सम्बन्ध को स्वीकृत कर लिया हैँ, और इस सम्बन्ध 
ह के स्पष्टीकरण के लिये कहा है कि प्रत्येक चेतन परमाणु अपनी विशिष्ठता 
को रखकर अपने से बड़े चेतन परमाणु के अन्दर अपनी जगह बना लेता है । 
. यह कहना अनावश्यक हैँ कि इस क्रम को स्वीकार कर लेने पर पूर्वोक्त चेतन: 


बेकन छः 


शक 


परमाणुओं के पृथकत्व और परमत्व की रक्षा सम्भव नहीं» परन्तु हमें स्मरण 
रखना होगा कि बूनो कोई युक्ति-सिद्ध सम्पूर्णांग दर्शन की रचना नहीं कर गये. 
हैं, उन्होंने केवछ इसकी भित्ति कीं स्थापना की है । 


पठनीय ं 


री सां४४0/ए ० ?9॥08090ए7-7%0ए 
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फ्रान्सिस बेकन (7+80८४ 88८00 56-626 ) 


[ बेकन का जन्म सन्‌ १५६१ ई० में लन्दन शहर में हुआ था। केम्ब्रिज 
के दिनीटी कालेज में प्रवेश कर तीन वर्ष अध्ययन करने के बाद, पाठ्यक्रम 
तथा शिक्षा-पद्धति के प्रति बेकल की अश्चद्धा हो गई। उसी समय उनके 
मन में यह बात आई कि शब्दों को लेकर निरथ्थक तर्क करने से दर्शनशास्त्र 
की उन्नति की कोई सम्भावना नहीं । जब तक मनष्य का सन ज्ञान से आलो- 
कित नहीं होगा, तब तक दर्शन की कोई सार्थकता नहीं हैं । अठारह बये की 
आयु में पितहीन होकर बेकत को दरिद्रावस्था का भोग करना पढड़ा। 
परन्तु सहायहीन अवस्था में भी अपने अध्यवसाय और उच्चाकांक्षा के कारण 
बह हताश नहीं हुए । वकालत के पेशे से बेकन ने धीरे-धीरे ख्याति प्राप्त की 
' ओर बाईस वर्ष की अवस्था में बहू पालियामेंट के सदस्य हो गये । बेकन 
: की कार्यशक्ति असाधारण थी। वह॒ एक सुबक्‍ता, क्षमताशील लेखक 
तथा वेज्ञानिक ज्ञान-विस्तार के पथ-प्रदर्शक थे । उनके पाण्डित्य और कार्ए- 


् पाव्चात्य दशैन का इतिहास» 


दक्षता ने उनको उद्केति के ऊंचे शिखर पर पहुंचाया । वह पहले एटर्नो- 
जेनरल, फिर लाडे चान्सलर और व्हाई काउन्ट हुए । 

' कर्म दक्ष और पण्डित तो बेकन थे, परन्तु उनका नेतिक जीवन प्रशंसनीय 
ने था। अपव्यय और अर्थेलिप्सा उनके चरित्र के करलंक स्वरूप हूं। परन्तु 
जीवन के अन्त तक वह ज्ञानान्वेषण में, और किस प्रकार से मानव-कल्याण 
के हित में इस ज्ञान का प्रयोग किया जा सकता हैं, इस प्रयास में लगे हुए थे । 


विज्ञान के क्षेत्र में सुप्रसिद्ध रॉयल सोसाइटी की स्थापना में 
का एक मुख्य स्थान है। सन्‌ १६२६ ई० में बेकन की मृत्यु हुई । ] 


उनकी चेष्टा 


बेकन के मतानुसार दर्शनशास्त्र से मनुष्य ने जो आशा की थी, वह आशा 
उसकी पूरी नहीं हुई । वास्तवहीन शब्द-संयोग से दर्शन की सम्पद-वृद्धि 
नहीं होती । दर्शन का मूल उद्देश्य है, मानवसमाज का कल्याण साधन । 
प्राकृतिक नियमों के रहस्यों का आविष्कार कर प्रकृति के ऊपर प्रभुत्व करना 
होगा । प्राकृतिक आविष्कार का प्रयोग मानव समद्धि के सहायक के रूप में 
करना होगा, परन्तु पुरातन दर्शन-पद्धति से यह सम्भव नहीं; इसके लिये 
नवीन पद्धति की आवश्यकता है । 
.. इस नई पद्धति का मूल-तत्व यह है कि अनुमान के ऊपर निर्भर रहकर 
वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति नहीं हो सकती । चूंकि धर्म पुस्तक में यह लिखित 
: है, या किसी प्रभावशाली व्यक्ति ने यह कहा है, इसलिये यह सत्य है-- द 
. यह युक्ति यथार्थ युक्ति नहीं है, यह अंधविश्वास का ही दूसरा नाम है । 
_ अकन के मतानुसार ज्ञान-संचय का प्रथम सोपान है प्रत्यक्षानुभूति । इन्द्रियों 
. द्वारा परीक्षा करने के बाद ही किसी वस्तु को सत्य माना जाना चाड़िये । 
काल्पनिक भित्ति पर सत्य की प्रतिष्ठा, असम्भव है। जो इन्द्रियगोचर 


बेकल « 


नहीं. है, वही काल्पनिक है। दर्शन यदि सत्य का अनुप्तन्धान करना चाहे 
तो ड्से वेज्ञानिक पद्धति का आश्रय लेना होगा । हमारा ज्ञान नाना प्रकार 
के संस्कारों से आच्छन्न है, इसलिये सत्य का स्व्छूप हम जान नहीं: पाते । 
'पूर्ववर्ती दाशनिकों की विचारधारा संस्काराच्छन्न होने के कारण सत्त्य का . 
ज्ञान नहीं हो सका है, हमें केवल उसके विक्ृत रूप का ही परिचय मिला है । 
'इसलिये दाशनिकों को संस्कार-मुक्त रहना पड़ेगा । 

बेकन के मतानुसार ये संस्कार चार प्रकार के हैं, जिनको उन्होंने विकृति 
६ /00!5 ) का नाम दिया हे । ु 

पहिली है मानवीय विक्ृति” (60]$ ०६ ४४6 ५४७४) ; मनुष्य 
मात्र के मन में कुछ सहजात संस्कार हैं । यह मानव-मन का साधारण धर्म 
है । इस संस्कार के कारण सत्यानुसंधान के पहिले ही मनुष्य सत्य के स्वरूप 
का निश्चय कर लेता है । इसका परिणाम यह होता है कि जो सत्य है, उसे 
“हम देख नहीं पाते; जो हम देखना चाहते हैँ, उसी को हम देखते हैं । 

दूसरी है व्यक्तिगत विकृृति” ([00]8 ०४४० (४४८) । प्रत्येक 
मनुष्य के कुछ निजी संस्कार हैं; ये उसकी व्यक्तिगत सम्पत्ति में शामिल हैं । 
व्यक्ति विशेष का स्वभाव संगठन और उसका सामाजिक परिवेष्टन 
'उसके संस्कारों के उत्पत्ति स्थल हैं। ये ही कृपमण्डकता की सृष्टि 
करते हैं । 

तीसरी है “व्यवहारगत विक्रति” ( [60]8 ० कट ४०८८६ 
7]9८०) । अपनी भाषा में हम जिन शब्दों का व्यवहार करते हैं, वे सबके सब - 
“बिलकुल ठीक अर्थ को ज्ञापित करते हैं, ऐसा नहीं है । परन्तु बिलकुल ठीक 
न होने पर भी बहुजन-गृहीत होने के कारण वे स्थायी बन गये हैं। 


१० पाइचात्य- दर्शन का इतिहास 


जब हँर्कं/किसी भाव॑ को यथोचित्‌ भाषा के द्वारा व्यक्त करने की चेष्टा करते 
'बकवे ही शब्द विकृत अर्थ के कारण बन जाते हैं । 

|; * चौथी है 'परिकल्पित विक्ृति  (+00]5 ० (76 4॥69//6 )। पुरा- 
काल से कुछ परिकल्पित दार्शनिक सिद्धान्तों को हम सत्य मानते चले आ रहे 
हैं । विचार या विश्लेषण की कसौटी पर हमने इनकी जांच नहीं की हैं । 





जांच करने पर इनकी विक्ृति का पता लूग जायगा । 
बेकन के अनुसार मन को उपरोक्‍त संस्कारों से मुक्त करने के बाद ही 
सत्य का अन्वेषण करना चाहिये,नहीं तो सत्य पर तो आवरण पड़ जायगा, 
और मिथ्या तथा भ्रान्ति ही हमारे ज्ञान के उपादान बन जायँगे । इसके 
अनन्तर बेकन ने ज्ञानार्जन की वैज्ञानिक पद्धति का निर्देश किया है। इस 
पद्धति की मूल बात है पर्यवेक्षण । इस पर्यवेक्षण की कई सीढ़ियां हैं । पहले 
पर्यवेक्षित घटनाओं को एकत्रित करना होगा । उसके बाद उनका तुल- 
नात्मक विश्लेषण करना होगा । इन पयवेक्षित घटनाओं को ज्यों-त्यों ग्रहण 
_नहीं किया जा सकता है । उपयुक्त परीक्षा के बाद ही इनको ग्रहण किया जा 
सकता है.। इस पर्यवेक्षण के लिये केवल इच्द्रियों पर निर्भर रहने से काम 
'त्‌ चलेगा, यन्त्रादि की सहायता भी लेनी होगी । कारण यह है कि हमारी 
इन्द्रियां सब समय ठीक॑-ठीक काम नहीं करतीं और ग्रहण करने की इनकी 
क्षमता भी सीमित है । बेकन के मतानुसार प्रकृति के प्रत्येक गुण के पीछे 
अवश्य ही कोई न कोई मूल नियम या कारण है और यदि इस मौलिक तत्व का 
आविष्कार किया जा सके तो उस वस्तु या गुण के स्वरूप को हम जान सकते 
हैं। इस प्रकार घटना विशेषों का प्रत्यक्षीकरण और उनकी विशिष्टताओं 
से परिचित होने पर हमें यह देखना होगा कि वे घटनाएं किसी विशेष नियम 
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दूसरा अध्याय 
अनुभवबाद ( £#४फ्ञाशंटांआए ) 

हमने यह देखा कि स्वतन्त्र विचार की विजयपताका लेकर पाइचात्य 
दर्शन के आधुनिक युग का आरम्भ हुआ । मनुष्य की यह धारणा हुई कि 
उसके बुद्धि और बलसे विश्व के सब रहस्यों का उद्घाटन हो जायगा। देकातें, 
स्पिनोजा, लाइबनिट्स आदि की विचारधाराओं में मनुष्य के बुद्धि-विचार 
के प्रति सम्पूर्ण आस्था है। परन्तु समय के साथ यह उत्साह घटने ऊगा। 
मनुष्य के मन में यह धारणा हुई कि परम तत्व को जानना ही होगा, ऐसी कोई 
बात नहीं हैं। सम्भवतः इसका जानना सम्भव भी न हो । परन्तु हमारे द 
निकट के सत्य की उपेक्षा क्‍यों करें ? यह निकट का सत्य मनुष्य स्वयं है । 
कल्पना के कोहरे में सारें विश्व की प्रदक्षिणा न कर इन्द्रिय-पथ पर अभिज्ञता 
के उज्ज्वल आलोक में मनुष्य.के स्वरूप को पहचानने की चेष्टा करना ही 
हमारा कर्तव्य है। इसलिये योसेप्र में प्रवरतित हुआ एक व्यक्ति-सचेतनता का. 
युग । समाज, राष्ट्र, धर्म, दर्शव, विज्ञान और अर्थनीति+-जीवन के सभी क्षेत्रों 
में मानवीय अधिकारों, की मांग ने एक प्रधान स्थान लिया। योरोपीय संस्कृति 
के इस नवीन आलोक में दर्शन में भी एक नवीन धारा ने जन्म लिया | इस 
नवीन धारा का नाम है, अनुभववाद (उ्खाएगरंटंड0) +.... 


जॉँव लॉक ( [000 ॥.0८८४ 632-4704 ) 
[इंग्लैंड के एक गृहस्थ परिवारमें १६३२ ई० में लॉक का जन्म हुआ | 
थोड़ी उम्र में मातृहीन होकर लॉक अपने पिता की नियमानवर्तिता में पले॥ 


लॉक दर 
अध्यवसाय, आत्मनिर्भरता और स्वातंत््यप्रियता उनके चरित्र की विशि- 
ष्टता थी। लन्दन के वेस्टसिनिस्टर तथा ऑकक्‍्सफोड्ड के कइस्टचर्चे कॉलेज 
में उन्होंने शिक्षा प्राप्तकी। साहित्य, रसायन, पदार्थ-विद्या, चिकित्सा-विर्श्ान 
आदि उनके अध्ययन के विबय थे । ऑक्सफो्ड में वह अध्यापक नियुक्त 
हुए थे ओर अवसर काल में वह चिकित्सक का काम भी करते थे। एक बार 
उन्होंने अपनी चिकित्सा से लाड ऐशलो को रोगमुकत किया था और इस 
कारण लाड ऐशली को उन्होंने एक आजीवन सित्र के रूप में प्राप्त किया । 
उन्हीं की सहायता से वह शासन-विभाग के एक जिम्मेदार पद पर नियुक्त 
हुए । परन्तु ऐशली की मृत्यु के बाद उनको हालेंड भाग जाना पड़ा। 
इसी समय उन्होंने अपने विख्यात दाशनिक ग्रन्थ की रचना समाप्त की ॥ 
पांच बर्य बाद सच १६८८ ई० में इंग्लंड के विद्रोह के समय वह स्वदेश को 
लोटे । इसी बीच योरोप के एक श्रेष्ठ मनी बी के रूप में उनकी ख्याति फंली ॥। 
'शासन-सुधार में भी लॉक की देन कम नहीं है। १७०४ ई० में उनकी 
मृत्यु हुई । | 

. लॉक ने समग्र विश्व के स्वरूंप को जानने की चेष्टा नहीं की । देकातें 

'स्पिनोजा और लाइबनिट्स की भांति परमतत्व के जानने की आकांक्षा 
उन्हें नहीं थी। परमतत्व के स्वरूफ को लेकर कितना मतभेद हैं। हमारे 
'जीवन की समस्याओं का समाधान करने बैठकर हम किसी एक सिद्धान्त 
'पर पहुंचते नहीं ! इसलिये सत्य कया है, यह जानने के पहिले इस विषय की 
'मीमांसा का प्रयोजन पहिले है कि सत्य को हम किस प्रकार से जानते हें । 
इसलिये लॉक का उद्देश्य है, मनुष्य के ज्ञान की उत्पत्ति, निश्चयता और 
“उसकी सीमा के सम्बन्ध में अनुसन्धान और आलोचना करना । 





पाश्चात्य दर्शव का इतिहास ' 


कल 
न्‍्ा 


«५ ० शान की उत्पत्ति 





. लॉक के पहिले दाशनिकों ने मान ड्याय कि ज्ञान मानवमन की सह 
जात सम्पदा है । इस मत के अनुसार मन जन्म के साथ ही कुछ धारणाओं 
को लेकर जन्म-ग्रहण करता है, और उन्हीं के ऊपर हमारे ज्ञान की बुनियाद 
: निर्भर है। ऊपर इस सम्बन्ध'में हमने आलोचना को है और लाइबनिट्स ने 
इसका.किस प्रकार संशोधन किया, यह भी हमने देख लिया है । यह जो कुछ 
ही, यह मत सत्य है, इसके प्रमाणस्वरूप यह कहा गया है कि ऐसे अनेक सार्व- 
भौमिक या साबविक सत्य ( शाएटा59 ५०४ ) हैँ, जिनको न 
घिखाने पर भी मनृष्य आप से आप जानता है । द 

लॉक के अनुसार यह सत्य नहीं । ज्ञान मन की सहजात सम्पंदा नहीं है । 
शिशु, मूढ़ और अशिक्षित, साविक सत्य के सम्बन्ध में इनका कोई ज्ञान नहीं 


जानत 
५४१७३ 
0४७, ७, 
५ 


नहीं. यह किस प्रकार सम्भव है ? मन में है, परन्तु मन के अज्ञात-इसका 


हैं । मन में सहजात धारणा ( ॥7046 0॥48 ) है, परन्तु मन डंसे जानता 
७७७७७ आज ााााभाााशाआााा न न निलििलमि 
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तात्पर्य यह है कि वास्तव में मन में नहीं है। हमें ऐसा बोध होता हैं कि मन में 
पहिले से हिहे से हो कुछ धारणाएँ हैं, पर धारणाएं हैं, परन्तु विश्लेषण करने से यह माल्म हों जायगा.. 
कि पहिले मे ही वे वर्तमान नहीं है । अर्थात्‌ वे घारणाए मन को सहंजात॑ नहीं 
बल्कि आहरित हैं । यहां तक कि नीति की मल बातें और ै ईइंकर-समबस्धी 
छारणाएं भी सहजात नहीं हैं । इसलिये लिये लॉक ने कहा किजुन्म काल में हमारा_ 
, मेत्त एक अजिखित सफंद कांगज की नाई होता (.. होता (.58एशन 43३५ )है।. 
बहिजंगत के साथ, शब्द, स्पे से और गंध के बीच मन को जो-पन्स्निय: 


झर्प्त | होता है, उसी के फलस्वरूप सव-अख्य धारणाओं का स॒उ है, उसी के फलस्वरूप यव-असंख्य धारणाओं का सञ्चय कर लेता 
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[ सन्‌ १६८५ ई० में आयैरलड में बार्कले का जन्म हुआ। १६ वर्ष की 
अवस्था में स्कूल की शिक्षा सम्राप्त कर वह डबलिन शहर के द्विनिटी कालेज 
में प्रविष्ट हुए । इस समय ही तीक्षण बद्धि, धािकता और मधुर स्वभाव के 
लिये बह जनप्रिय हो गये थे। अपने मित्र और अनुगतों को लेकर बार्क ले ने एक 
सभा की स्थायना की थी, जहां देकात॑, लॉक, न्‍्यूटन आदि के सतवादों की 
विज्येष रूप से चर्चा होती थी। २५ वर्ष की अवस्था में उन्होंने अपनी विख्यात 
दर्शन की पुस्तक की रचना की । इसके बाद रूंदत आकर उस समय के 
विख्यात साहित्यिकों से वह परिचित हुए । यहां से वह योरोप अ्रमण को 
निकले । इंग्लेंड से छौटकर उन्होंने एक नवीन और महान्‌ सभ्यता की 

प्र(तष्ठा का निश्चय किया। इसी उद्देश्य से उन्होंने अमेरिका में एक कालेज की 
द स्थायता का विचार किया। परस्यु अन्त तक यह कायंरूप में परिणत नहीं हो 
- सका। इस उपलक्ष में तीन वर्य अमेरिका में बिताकर और अपने पुस्तकागार 
को येल कालेज को दानव कर बार्कले लौट आये । वहाँ से लौटकर उन्होंने 
दक्षिण आयरलेंड के बिशप का पद ग्रहण किया। और ऊंचे पद पर जाहुत 
होने पर भी उन्होंने उसे ग्रहण नहीं किया । वहु साधारण सरल ग्राम जीवन 
के पक्षपाती थे। अन्तिम अवस्था में वह ऑक्सफोर्ड. में निवास करने लमे। 
यहीं एक दिन १७५३ ई० में अपराह्त काल में स्त्री-कन्या सहित चाय पान 
करते समय सुत्यु ने बार्कले को घेर लिया । ] 


लॉक के दार्शनिक मत में हमने देखा कि हमारे ज्ञान के सब उपादान बहि 
'जैंगत से ही आते हैं। उसमें मन की कोई देन नहीं है। परंतु यह बहिजंगत तो 


७८ पावचात्यू देन का इतिहास 


जड़-जगत है । इसलिये हमारा जो ज्ञान है, वह जड़-जग्रत का ही ज्ञान है 
और इसलिये हमारा दार्शनिक तत्व भी जड़-जगत का ही तत्व है। अतएव 
एकमात्र दर्शन जो संभव है, वह जड़वाद ( 77८/2८779577 ) ही है । 
यह अवश्य है कि लॉक ने जड़, चैतन्य ओर ईइवर तीनों को स्वीकार किया है। 
परन्तु साधारण विचारधारा में और शिक्षित, बुद्धिमान व्यक्तियों के मत 
में यह ज़ड़वाद ही स्पष्ट हो उठा । दूसरी ओर छॉक ने अपने ज्ञानतत्व में 
इन्द्रिय-लब्ध तथ्यों का विश्लेषण करते हुए भी, पदार्थ' के सम्बन्ध में जो 
सिद्धान्त किया है, उसमें अनुभववाद को पूर्णरूप से स्वीकार नहीं किया गया 
है। उन्होंने इसे यूक्तिसम्मत्‌ परिणति की हा का में ही सहायता की है । 
लॉक के दशन में जड़वाद“और अपुर्ण अतुभववाद, इन दो बुनियादों पर 
बाकले का दर्शन प्रतिष्ठित है । द 

बाकले के दर्शन को तीन भागों में विभक्‍त किया जा सकता है। प्रथम 
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पं भाग में उन्होंने दिखलाया है कि मन के अनुभव के बाहर वास्तव जगत ना 
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हे ग हु 
! की कोई चीज नहीं है । दूसरे शा में उन्होंने यह दिखकाते.का प्रयत्न किया _ 
“हैं कि धारणा 

हैं ।. अन्तिम भागि में उन्होंने यह प्रमाणित करने की चेष्टा की है कि द 
रबर ही परम चैतन्य हैं, और हमारे मन की चारणा5 मारे मुन की घारणाओं की उत्पत्ति और 


_ ईइकर ही परम चेतन्य 
परिणति के मूल में वही हैं। 
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जड़ जमत को अवास्तविकता 


“गत के सम्बन्ध में हमारा जो ज्ञान हूँ, उसका विश्लेषण करने... 
बस देंखते हें कि वह कुछ धारंणांओं की सम्रष्टि है। ये धॉरणएए 


जड़ जगंत की अवास्तविकता - ७९, 


'संवेदद ( $८054007 ), अन्तर्दर्शन ( ऊिलील्टा [07*), और स्मृति 
( /४८॥7079 ) से उत्पन्न होती हैं । इन धारणाओं के साथ है और एक. 
वस्तु, जो धारणाओं का अनुभव करती है, जो उतको जानती है। य॑ह है 
हमारा मन । सन न रहने से उन धारणाओं को हम जान नहीं सकते | 

_ घारणाएं मन की ही धारणाएं हैं; मन्न इनको जानता है और अपने . 

अन्दर रखता हैं । जप मत कं झस्तित्व को स्वीकार करना ही होगा । 
मन न रहने से मन की धारणाओं"की रहना भी सम्भव नहीं । 

दूसरी ओर हम बन इसका विश्लेषण करते हें कि जड़ पदार्थ कया है 

तो हम यह देखते हैं कि जिसको हम जड़ पदार्थ कहते हैँ, वह हमारे अनु- 

भव में वाह्मन्द्रियों द्वारा प्राप्त कुछ अनुभूति छोड़ और कछ नहीं है। 

' शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध, इन गुणों के बीच से ही हम बाहरी जगत को 
जान पाते हैँ । किसी वस्तु से इन गुणों को हटा लेने से उस वस्तु का वब्रस्तुत्व 
ही हमारी अनुभव से अदृश्य हो जायगा । उन गुणों के द्वारा ही तो “हमे. 
वस्तु को जानते हैं । जिसको देखा नहीं जा सकता, सुना नहीं जा सकता, 
स्पर्श नहीं किया जा सकता, जिसका स्वाद अथवा गन्ध नहीं है. ऐसी कोई वस्तु 

मल 

“तो हम-अपनी अनुभूति में नहीं पाते । पाना सम्भव भी वहीं । इसलिये, हम 
यह देखते हैं, कि गुण को छोड़कर, देखते ,हैं, कि गुण को छोड़कर वस्तु को जानने का कोई उपाय नहीं द 
हैं । गूणों के बीच से ही जड़ पदार्थ का स्वरूप हमारे निकट प्रकाशित होता 
हूँ । परन्तु उत गुणों का अनुभव करते हें, हम मन के द्वारा का अनुभव करते हैं, हम मन के द्वारा । मन न रहने 
से उन गुणों का अस्तित्व भी हम नहीं जान सकते थे और इसलिये वस्तु 

. की भी नहीं जान सकते थे। उदाहरणस्वरूप चीनी को ले लीजिये । यदि 

हम यह न जान सके कि चीनी मीठी है या नहीं, सफेद है या नहीं; या. 


८० पाइच्ात्य बशेन की इतिहास 


चर्ण पदार्थ हैं बा नही, तो हमारे ज्ञान में चीनी नाम की कोई वस्तु नहों रह 
जाती । इन गृणों के कारण ही चीनी की चीनीत्व हैं, और मन है, इसीलिये 
उन गुणों को हम जान सकते हैं । इसलिये चीनी का चीनीत्व मन के ऊपर ही 
निर्भर है । बाह्येन्द्रिय के द्वारा जिस वस्तु का अस्तित्व हमारे निकट ग्राह्म 
है, वह मन न रहने पर न होता। अतएव किसी वस्तु का रहना न रहना 
मन के ऊपर निर्भर है। मन यदि जान सके, तभी वस्तु का अस्तित्व स्वीकार्य 
ा है नहीं तो नहीं. ६० 2९8 0 26 227९८:४८६ 96९ 8 70 9८ 0८7८6०८० ) । इसीलिये बाकले ने 
कहा कि इस विश्व-संसार का समस्त वस्तु सम्पद-मन व्यतीत इनका 
कोई अस्तित्व नहीं है । अतएवं मन-निरपेक्ष जड़-पदार्थ न हैं, न दो मन«निरपेक्ष जड़-पदार्थ टी 
सकता है । ह ः 
«» लॉक श्पस्तुओं के गणों का दो प्रकार विभेद किया था--सल- 
गण तथा उपगृण । उनके अनुसार ये मूल गुण मन के ऊपर निर्भर नहीं हैं; 
ये वस्तु के स्वरूप को प्रकाशित करते हूँ । यह अवश्य है कि उपगुण मन ही 
प्र निर्भर हैं। बार्कले ने दिखलाया कि मूल गुण और उपगुणों में वास्तविक 
पार्थक्य नहीं है। शब्द,स्पश, रूप रस और गन्ध जैसे ज्ञाता के ऊपर आश्रित 
.. हैं, वैसे ही विस्तृति, आकृति, गति आदि गुण भी. ज्ञाता पर ही आश्रित हैं । 
: आस्वादन न करने से मिष्ठता का अस्तित्व नहीं रहता । वस्तु के आकार 
_केसम्बन्ध में भी ऐसा ही है। दूर से देखने से हंमेंजो छोटा मालम पड़ता है, वही' : 
निकट आने पर बड़ा हो जाता है। सामने से देखने से रुपया गोलाकृति दिखाई 
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 'पड़ता है,परन्तु बगलसे देखने पर वह अण्डे का आकार जैसा जान पड़ता है । तो 
क्या एक ही वस्तु बड़ा भी है और छोटा भी, गोलाकार भी है और' अण्डाकार 
भी ? यह असम्भव है। वास्तव में मूलगुण भी इन्द्रियछब्ध हे और ज्ञाता 


जड़ जगत की अवास्तविकता ८१ 


के ऊपर निर्भर हैं। बार्कले ने दिखाया कि अन्य मूल गण भी, इसी प्रकार 
ज्ञाता पर निर्भर हैं । इसलिये, मन के जानने के ऊपर ही सब गुण निर्भर 
हैं । मन को छोड़ इनकी कोई पृथक सत्ता नहीं | छॉँक,े भूल से गणों में विभेद 
का सृष्टि की थी और एक अज्ञेय पदार्थ का अनुमान किया था । इस प्रकार 
के अज्ञेय पदार्थ का कोई अस्तित्व नहों है । जगत के नाम से हम॑ नित्य जिसकी 
उपलब्धि करते हें, बह सम्पूर्ण रूपसे निर्भर है, हमारे अनुभवके ऊपर। 'कोई द 
कभी भी जान ने पाया, परन्तु ऐसी वस्तु हैं --इस वाक्य का कोई अर्थ नहीं 
होता, यह युक्तिग्राह्म नहीं । मव॒ के द्वारा ही हम जगत को जानते और 
पृहचानते हूं । मन न रहे तो जगत भी नहीं रहेगा । 

अनेकों की यह धारणा हो सकती हैं कि बार्कले ने बहिजंगत के 

: अस्तित्व को स्वीकार नहीं किया था । किन्तु यह ठीक नहीं । बाक ले ने जगत द 

के अस्तित्व को अस्वीकार नहीं किया, परन्तु अस्वीकार यह किया है कि _ 
_ अनुभूति अनुभूति के बाहर किसी वस्तु का अस्ति बाहर किसी वस्तु का अस्तित्व है। छॉक ने गुणों के आधार- क्‍ 
स्वरूप जिस अज्ञेय पदार्थ का उल्लेख किया है, बार्कले ने उसी को अस्वी- 
. कार किया हैं । हम अपनी अनुभूति में वस्तु से जो कुछ समझते हूं, वह हू. 

कुछ गुणों का समावेश मात्र । मन न रहे तो उत्तर गुणों की भी कोई स्वतल्त्र 
सत्ता नहीं । ज्ञाता है,..इसीलिये जगत है.। लॉक ने पदार्थ (१५६८८ ) 
के अस्तित्व को मान लिया है, और यह भी कहा है कि पदार्थ कोई चीज है, 
द परल्तु क्या, यह नहीं कह सकते । वार्कले के अनुसार यह अज्ञिय पदार्थ न क्‍ 
कर्म कर सकता है, न विचार और न अनुभव, और न तो स्वयं ही किसी 
अनुभूति का गोचर है । इसलियें यह एक कुछ नहीं” मात्र हैं; ऐसी. वस्तु 

जिसका वास्तव में ही कुछ अस्तित्क नहीं है । 0 
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*श 


चतन्य. की सत्ता 


'हमने देखा कि शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध को छोड़कर हमारी 
अनभति के बाहर जड़ जगत नाम की कोई चीज नहीं है। परन्तु इससे यह 
खयाल हो सकता है कि मन की निरन्तर परिवर्तनशील धारणाओं को छोड़ 
कर और कुछ हम जान नहीं सक़ते । बाकले ने इसके उत्तर में कहा कि 
एक और विषय को हम जानते हैं । हम अपने को जानते हैं। में और भिेरे ु 
मन की धारणा इन दोनों का पार्थक्य हम करते, है । हम केवऊकू धारणाओं 
का ही अनुभव नहीं करते, हम यह भी अनुभव करते हैँ कि मेरे मन की 
धारणाएं' हैं। इस पार्थक्य के बोध से यह सिद्धान्त किया जा सकता है कि द 
मन का अस्तित्व है | चैतन्य की सत्ता अवश्य है। मत सक्रिय है, इसका 
अस्तित्व अन्य किसी अनुभूति पर निर्भर नहीं.है। अनुभव और चिन्ता के 
बीच से ही इसका अस्तित्व हैं। अतएव हमारे निकट दो वस्तु सत्य हैं; -- 
एक मन या चैतन्य, और दूसरा, मन की धारप्प' 


हर 


बारकले के अनुसार मन-निरपेक्ष जड़ जगत का अस्तित्व नहीं 

“हैं। परन्तु यहां एक प्रश्त उठता हैँ कि मन में जो निरन्तर धारणाएं उठती 
हैं, उनकी उत्पत्ति कहां से होती है । छॉक ने यह दिखलाया था कि मन घार- 
णाओं का आधार मात्र हैँ, धारणा की सृष्टि की क्षमता उसकी नहीं है । 

ाकले ने-भी इस मत को सान लिया है। बाऊकूले ने यह भी स्वीकार क्रिया 
हैं कि धारफ्एंमिथ्या नहीं. हैं। इसलिये मन, में इनका उदय किस प्रकार 
से होता है, इसकी कोई यक्तिसंगत व्याख्या वो करती ही होगी । लॉक क्‍ 


ईश्वर "८३ 


के अनुसार बाह्य जड़ जगत ही इन धौरणाओं की उत्पक्तिका कारण हैँ । 
जड़ जगत के साथ मन के संस्पर्श से ही धारणाओं का उदय होता है। परल्तु 
बाक॑ले के अनुसार मन के बाहर जड़ जग्ष नाम की कोई चीज नहीं है.। 
इसलिये धारणाएं जड़ जगत की अनुलिपि ( (006७ ) नहीं हो सकतीं । 
मत यदि इन थारणाओं का सूप्टिकर्ता न हो तो यह अवध्य ही स्‍्वीः यदि इन धारणाओं का सृष्टिकर्ता न हो;तो यंह अवश्य ही स्वीकार 
करना पड़ेगा कि इनकी उत्पत्ति का कारण मन के बाहर ही है । यह भी 
मा 222४७७७४/४/"/"श"शशशशशशशशशशशशशशशशशशशशशशश"/श््#ाी शा एक." 
'स्वीकार करना पड़ेगा कि वह कारण इच्छा और विचार कर सकता है । 
क्योंकि अपने में यदि धारणा नहीं है तो हमारे मन में उस धारणा को कंसे 
वह संचालछत कर सकता हैं ? हमारे मन की धारणाएं असंख्य और विचित्र 


न 'हैं। इसलिये हमारी सब धारणा का जो कारण हैं, उसकी शक्ति निदच इसलिये हमारी सब धारणोंओं का जो कारण णाबा का जो कारण है, उसकी शक्ति निश्चय उसकी शक्ति निश्चय 








मत 
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णाओं को असंख्य मनों में संचालितः करना सम्भव नहीं । इसके अलावा : 

७ «भाशंभभ+- भा भभाा भा भा मना ७७"७७७४७४७ ७७७७७ श७७/ए/एएश/शशआ १ए 
विश्व के सब मनों पर इसका प्रभत्व है । इसलिये एक ही धारणा को एक 





“उ् समय यह असल्य मनुष्या के मन में संचाछित कर सकता है। यह में संचालित कर सकता है। यह असीम 
शक्ति-सम्पन्न ओर अनन्त बुद्धिमय 'कारण' ईदवर को छोड़ और कौन हो . 


ही समय यह असंख्य मनुष्यों 


'सकता है ? ईश्वर ही हमारे मन की सब धारणाओं के कारण हूं । ईश्वर 
. सष्ट असंख्य धारणाओं की समष्टि को हम प्रकृति (र६घा८ ) कहते 
। धारणाएं एक के बाद एक घटित होती हैँ और हम उसे कहते हैं प्रकृति 
' की नियम परम्परा | जब हम किसी व्यक्ति को वात करते सुनते हं तो उसका 
अस्तित्व हम अनुमान कर लेते हैं । इसी प्रकार प्रकृति के बीच से ईश्वर 
हमसे-बात करते हैं । उनके अस्तित्व को हम कैसे अस्वीकार करें ? प्रकृति 
के नियम ईश्वर के ही नियम हैं; इस नियम के अनुसार ही वह हमारी 
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वारणाओं कोन संचालित करते हैँ । सह-अवस्थान ((.0-८58787८6 
और क्रमिकता ( 30८८८४४४07 ) धारणाओं को परिचालता इन 
दोनों तियमों के अधीन है+ इनमें कार्य-कारण सम्बन्ध ( («८५७| 
 रि८४४07 ) नहीं है। इसलिये प्रकृति के बीच जो ईश्वर के नियम प्रगट. 
हो रहे हैं, उनको समझने की चेष्टा ही दर्शन का चरम उद्देश्य है। ... 
द कंले के दर्शन में गम्भीरता से विचार करने के लायक अनेक 


समस्याएं हैं। बारकले ने कहना क्या चाहा था, इसको लेकर अनेक आलोच- 
नाओं की सृष्टि हुई है । इस जगत की असंस्य और विचित्र वस्तु सम्ि जगत की असंख्य और विचित्र वस्त समृष्टि,. 
हमारे मन की धारणा मात्र है, साधारण बद्धि के लिये इसे स्वीकार करना 
सह अअवअकासलपकक४७ ७५ नमभ५ ८ मातम मानक पा ७३५+ कलम ५३०५७+७७३४++ओ मूड... पापा >४मक्ाललआउथ/“५भरय ३ +/५३३७३५७३५७३७३;७७५७५३३॥॥ भरना 
सचमुच कठिन हैं । धारणा (/06८4 ) से बार्कले का क्‍या तात्पर्य था, इसका 
लि निनननननीनन नमन» नम मनन लिन नननननिनानननानन कान नन--ानमनन न «नम न-ंन+म के... 
विश्लेषण करना े 4 कि रथ 
रेजपण करता आवश्यक है। इस धारणा का अर्थ है, शब्द, स्पर्श, रूप, 
- “पे जार गन्ध आदि इन्द्रियज अनभति।। ये पत्र,पृष्प, आकाश, गह, पश॒, पक्षी 
धारा न भ 
_उच्तेक, लेखनी--ये मिथ्या हैं, ऐसा नहीं । इनका अस्तित्व है, परन्तु हमारी 
इन्द्रियलब्ध अनुभूति में । हमारी इन्द्रियज अनुभूति मिथ्या नहीं, इसलिये, 
ये भी मिथ्या नहीं। परन्तु इन्द्रियज अनुभूति या संवेदन ( $673श07 ) 
की उत्पत्ति तो हमारे अन्दर ही है। तो जिस जगत को हम इन्द्रियों के द्वारा 
जान रहे हैं, उसकी सृष्टि हमारे अन्दर ही हो रही है । अतएव यह कहना 
पड़ता हैं कि हम जो जानते वही हुमारा जगत है । इस भ्रकार भ्रत्येक 
गंदे के। एक-एक जगत है। तो फिर जगत का सार्वभौमसिकत्व न रहा । परन्तु 
किक... पपसाान्‍न्‍न्‍न्‍यकमंधावक#क 
वार्कले के अनसार ईइवर ने हमारे अन्दर इन्द्रियजण अनुभूति की सष्टि इस 
“यह कि पुथक्‌ मतों में पृथक जगतों की सृष्टि न होकर एक ही जगत, के हैँ कि पथक्‌ मनों में पृथक जगतों की सष्टि न हू 
की सृष्टि होती है। इसीलिये मनुष्यों में अनुभूति तथा ज्ञान का परस्पर 





. ईइबर. «» ५ 
22)2८००८४ी ८८९०१ 
'आदान प्रदान सम्भव हैँ । जगत एक ही हूं और वह हैं धारणा का जगत । 
'परन्तु धारगाएं किसी की व्यक्तिगत सम्पत्ति बार॒गाएँ किसी की व्यक्तिगत सम्पत्ति नहीं, वे विश्वमानव की 
सम्पत्ति हैँ । निकट के वर्टवृक्ष को में जैसे जानता हूँ, अन्य छोग भी उसको 
विकिमआ 
'उसी प्रकार से जानते हेँ। यदि यह प्रश्न किया जाय कि सम्मुखका वट-वुक्ष 
क्या सचमुच हैं ?--तो लॉक और बाकक॑ले दोनों यही उत्तर देंगे कि वह सच- 
'मुच है । वट-वक्ष को हम जानते हैं उसकी कठिन शाखाओं से, उसके हरे 
पल्‍लवों से और पत्तों की मर्मर ध्वनि से । हम इसे जिस प्रकार जानते हें 
क्या उसको छोड़ वह और कुछ है, जिसे हम जान नहीं सकते ? लॉक के 
अनुसार इसका उत्तर है कि यह “और कुछ” है, जो हमारी जानकारी के 
बाहर है । बार्कले के अनुसार यह हमारे ज्ञान के बाहर और कुछ नहीं 
है । इसीलिये बारकले के दर्शत को आत्मगत भाववाद' ( 3प्र[6६८०ाए८ 
402८9]]500 ) या मानसवाद ( (८४७/०|877 ) कहा जाता है । 
परन्तु हमारे मन में स्वभावत: एक- प्रइन उठता है। वस्तु का स्वरूप 
क्या है ? हम जिस प्रकार उसे जानते हैं, क्या वही इसका निजी रूप 
है ? अथवा यह कि हमारे मन और बाह्मेन्द्रियों के संगठत के अनुसार हम ... 
इसको विक्ृत करके देखते हैं । ऐसा भी हो सकता है कि हम वस्तु को पूरा 
पूरा देख नहीं पाते, परन्तु जितना देख पाते हैं, बहू उसका वास्तविक रूप 
“है, केवल हमारे सामने उस वस्तु का आंशिक प्रकाश मात्र मात्र है। और ऐसा. 
भी हो सकता है कि हम वस्तु को जिस प्रकार देख रहे हैं, वह वस्तु ठीक उसी 
प्रकार है । इन प्रइनों का अन्तिम उत्तर हमें आज तक नहीं मिला है। सम्भव 
“है कि मनुष्य के लिये अन्तिम उत्तर कोई नहीं है। परन्तु इन सब समस्याओं 
की आलोचनाओं को छेकर ही दर्शन के इतिहास की रचना होती आई है । 
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हैः 
है 


हे है पु छः 
वार्कले के दर्शन'में बीज रूप में इन समस्याओं का अस्तित्व हैं, परन्तु दर्शन 
के इतिहास में बार्कले का स्थान इसलिये है कि उन्होंने अनुभववाद को परि- 


हज 


णति की ओर अग्रसर क्रिया 


पठनीय 


क् 
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[ स्कॉटलेड के एडिनबरा शहर में १७११ ई० में हवा मं का जन्म हुआ। 
वह स्कॉच जाति के थे, और एडिनबरा में ही स्कूल तथा विश्वविद्यालय की 
शिक्षः उन्होंने प्राप्त की । परन्तु विश्वविद्यालय में वह अधिक दिनों तक 
न रह सके । साहित्य, दर्शव तथा इतिहास के प्रति ही उनका विशेष अनुराग 
था। लैटिन तथा ग्रीक भाषा भी उन्होंने सीखी थी। सामाजिकता, 
सहृदयता और उदारता ने उनको लोकप्रिय बनाया था। परल्तु ख्याति- 
प्रियता उनके चरित्र की प्रधान विशेषता थी । २३ वर्ष की अब्स्था में हा स 
ने अपने भविष्य जीवन के सम्बन्ध में निशचय कर लिया था। अपना सारा 
जीवन जज वर्वा में व्यतीत करना ही उनका रुक्ष्य था और यही उन्होंने किया 
भो। वह फ्रांस सें रहने और अध्ययन करने लगे । यहीं उन्होंने दर्शन की 
अपनी पहिली पुस्तक (]'28082 0 नरिप्व॥५90 'चै४/८पा/८) की रचना 
की । इस समय उनकी अवस्था पूरे २५ वर्ष की भी नहीं हुई थी । इस पुस्तक 
के प्रकाशित होने पर किसी ने यह नहीं समझा था कि यह दर्शन की एक यगा- 
न्तकारो पुस्तक है । बाद सें ह्मू म ने और भी अनेक दक्षेत्र की पुस्तकों की 
रचना सरल भाया में की थी। उनका रचित इंग्लेंड का इतिहास भी उस 
युग का एक प्रासाणिक ग्रन्थ साना जाता हु। अपने समय के इंग्लेंड के शिक्षित 
युवकों पर हवा म का विशेष प्रभाव था। विख्यात अर्थशास्त्रविद्‌ ऐडम स्मिथ 
तथा विख्यात ऐतिहासिक एडवर्ड गिबत पर भौ उनका प्रभाव कुछ कसम न 
था। अपने जीक्न का अन्तिम काल उन्होंने एडिनबरा में बिताया ॥ 
१७७६ ई० में उनकी मृत्यु हुई । | 
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डेविडर्ह्॑म के दर्शन ने लॉक और बाकक॑ले की विचारधाराओं को 
पूर्णता प्रदान किया है । लॉक और बार्कले की दाशनिक बुनियाद को डेविड: 
हाय म ने भी ग्रहण कया था। उनका यह कहना था और यह प्रमाणित 
करने की भी उन्होंने चेष्टा की, कि, यदि संवेदन या इन्द्रियज अनुभूति 
($८०५प८०७५ 7777255075) को छोड़कर हम और कुछ जान नहीं 
सकते तो हम अपनी अनुभूति के सब दथ्यों की व्याख्या नहीं कर सकते । 


_ संवेदन हम धारणा 2५ 
५. ७८.० १८०/५७ ८१. प्र ८८८५९ ८५ , ) 
ह्यम के अनुसार प्रत्यक्ष ( ?८८८८७॥०४ ) ही हमारे ज्ञान की 


बुनियाद है। इस प्रत्यक्ष की दो अवस्थाएं हैं। बाहर की किसी वस्तु से 
जब हमारे इन्द्रियों का संस्पर्श होता है, तब वह वस्तु अपने अस्तित्व के 
सम्बन्ध में हमको प्रबल रूप से सचेतन करता है । इसी को कहते हैं संवेदन 
( 56784707 ॥7]07/25507 )'। इस संवेदन का आश्रय लेकर धारणा - 
का जन्म होता है। अर्थात्‌ धारणाओं के लिये वस्तुओं के साथ इच्धियों के 
संस्पर्श की आवश्यकता नहीं हैं। वस्तु हमारे सम्मूख न रहने पर भी 
अर्थात्‌ इन्द्रियों के द्वारा उसके गुण का प्रत्यक्षीकरण न करने पर भी, मन 
के द्वारा हम उसकी धारणा कर सकते हैं । परन्तु धारणा (0669) के 
लिये पहिले से इन्द्रियज प्रत्यक्ष ज्ञान या संवेदन- (52052007) 
निरचय ही आवश्यक हैं । इसलिये धारणा संवेदन ([॥7[0/2880॥) 
का प्रातविम्ब मात्र ह। संवेदन से वस्तु का जो' परिस्कुट ज्ञान होता है, वह 
घारणा से नहीं होता । संवेदन की तुलना में धारणा. निस्तेज और अपरि- 
स्फुट होती है । लॉक ने प्रत्यक्षीकरण का इस प्रकार विश्लेषण नहीं फिया... 


धारणाओं का परस्पर,सम्बन्ध द हे ८२ 
तथा संवेदन और धारणा के पार्थक्य का उल्लेख भी नहीं- किया है । ह्य,म . 
ने ही इस पार्थक्य का प्रथम निर्देश किया । इस पार्थक्य के कौरण धारणा 
का अर्थ स्पष्ट हो जाता है। यह बात भी समझ में आई कि बिना संवेदन ' 
के धारणा की उत्पत्ति सम्भव नहीं । इससे हम यह भी नतींजा निकालते 
हें कि हमारे ज्ञान की बुनियाद, धारणा नहीं, संवेदन है। संवेदन में ही ज्ञान 


'के सब उपादान वर्तमान हैं । 


धारणाओं का परस्पर सम्बन्ध . 


मनुष्य के मन में कितनी ही धारणाएं उठती रहती हैं । एक के बाद 

, एक मन में धारणाएं आती रहती हैं और ऐसा जान पड़ता हैं कि इन धार- 
'णाओं में कुछ संबंध है'। इन धारणाओं में यदि कोई सम्बन्ध न होता तो 
'धारणाएं अथहीन हो जातीं और प्रत्येक घटना एंक आकस्मिक और अस- 
सम्बद्ध घटचा बन जाती और घटनाओं का कोई क्रम न रह जाता । मन की 
धारणाओं में जो संयोग है और एक धारणा की उत्पत्ति के तत्काल बाद 
दूसरी और तीसरी आदि की उत्पत्ति होती रहती है, ह्य,म के अनुसार यह 
आकस्मिक नहीं है । तिश्चय ही इनमें कोई ऐसा सम्बन्ध है, जिसके कारण 
“एक धारणा अवश्य ही दूसरी धारणा का अनुसरण करेगी। ह्ाम ने इस 
भावानुसंग .( २0.850240707 0०६ 70८285 ) के तीन नियम बताये 
हैं । प्रथम है सादृश्य ( 97797 )। यदि दो वस्तुओं में समरूपता 
है तो एक की धारणा मन में आने पर दूसरे की धारणा भी मन में आ ही 
जाती है । दूसरा है कालगत या देशगत निकटता ( (०7४०० )।॥ 
'दो घटनाओं के एक के बाद एक. घटित होने पर अथवा एक ही स्थान में 
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] 


घटित होने पर, श्कः धारणा की उत्पत्ति के साथ दूसरे का भी स्मरण हो 
आता है । तीसरा नियम है, कार्य-कारण सम्बन्ध ((.५५३।॥॥४ए ) । 

ह्यूम के दर्शन में कार्य-करण विधि का एक विशेष स्थान है। कार्य 
कारण सम्बन्ध से टीक क्‍या बोध होता है, ह्वय म ने इसका विश्लेषण किया 
है । जब हम देखते हैँ कि एक घटना के बाद ही दूसरी घटता घटित होती 
है,तो पहिली को हम कहते हैँ कारण, और जो बाद में घटित होती है, उसको 
कहते हैँ, कार्य । कड़ी से आग होती है; लकड़ी को हम आग का कारण 
कहते हैं और आग को कहते हैं लकड़ी का कार्य । ऊकड़ी के साथ आंग के 
इस सम्बन्ध को हम कार्य-कारण सम्बन्ध कहते हैं। लकड़ी के साथ आग 
का एक ऐसा सम्बन्ध है कि हमारे मन में यह धारणा होती है कि लकड़ी 
से आग होगी ही । हा म ने यह दिखलाने की चेष्टा की है कि हम यदि अपने: 
अनुभव से विचार करें तो इस कार्य-कारण सम्बन्ध को एक नई दृष्टि 
से देखेंगे। जो हमारे प्रत्यक्ष का विषय है, उसी के अस्तित्व को हम 
स्वीकार कर लेंगे। इस क्षेत्र में प्रत्यक्ष के विषय हें आग और लकड़ी । 
अर्थात्‌ हम एक बार लकड़ी को प्रत्यक्ष करते हैं और फिर आग को । छकड़ी 
और आग, यें दों घटनाएं एक के बाद एक इन्द्रियगोचर होती हैं। परन्तु 
लकड़ी और आग मैं जो संयोग-सूत्र है, उसको हम प्रत्यक्ष नहीं कर सकते । 
इसलिये लकड़ी और आग; कार्य और कारण, के बीच कोई वास्तविक 
संयोग सूत्र नहीं है । लकड़ी और आग ये दो पृथक घटनाएं'हैं । इनमें जो... 
तथाकथित संयोग है और उस संयोग में जो अवध्यम्भाविता है, उसका क्‍ 
कोई अनुभव हमें नही है। यदि हम प्रत्यक्ष नहीं करते तो कैसे कहें कि लकड़ी: 
और आग में एक अनिवार्य योग ( ८८८४४॥ए (00976८संठ्फ )' 


घारणाओं का परस्पर सम्बन्ध दशा 


सचम्‌च है ? क्योंकि बाकले ने पहिले ही कहा है कि जो प्रैत्यक्ष का विषय 
नहीं उसका अस्तित्व नहीं है। यह भी नहीं कहा जा सकता कि कार्य-कारण 
सम्बन्ध की जो हमारी धारणा है, वह मत की सहजत धारणा ( [77466 ) 
है; क्योंकि मन की कोई सहजात धारणा है ही नहीं; सब धारणाएं इन्द्रिय- 
लब्घ हैं, अनुभति से उत्पन्न हें । इसलिये कार्य-कारण सम्बन्ध की जो 
धारणा है, वह हमारे मन की सहजात धारणा भी नहीं है और न प्रत्यक्ष 
का विषय है। इसलिये ह्य म के अनुसार कार्य-कारण सम्बन्ध की कोई 
वास्तविकता नहीं है । कार्य कारण से भिन्न है, इसंलिये कारण में उसका 
अस्तित्व नहीं है । जो आग है, वह लकड़ी नहीं और जो लकड़ी है वह आग 
नहीं, यह तो सभी स्वीकार करेंगे । इन्द्रियों के द्वारा हमारे अनुभव में जो 
चीज आती है वह एक संवेदन के बाद दूसरा संवेदन मात्र है। अर्थात्‌ घट- 
नाओं के क्रम को हम प्रत्यक्ष करते हैं, परंतु उनमें कोई अविच्छे्य योग का 
सम्बन्ध नहीं है । परन्तु हमें लगता है कि कार्य-कारण के बीच कोई अवि- 
च्छेद्य योगसूंत्र है। इस प्रकार की धारणा का कारण क्या है ? प्रकृति के 
राज्य की घटनाओं में कोई संयोग नहीं है, परन्तु हमारे मन में यह घारणा 
क्यों उठती है कि इनमें कोई संयोग है ? ह्मूम के अनुसार यह धारणा . 
अभ्यास का फल छोड़कर और कुछ नहीं है। बारंबार एक घटनों को 
दूसरी का अनुसरण करते देखकर हमारे मन में यह विश्वास जड़ पकड़ 
लेता है कि इनके बीच परस्पर एक अविच्छेद्य सम्बन्ध का योग है । 
है इसलिये कार्य-कारण सम्बन्ध वास्तव नहीं है, यह मन का विश्वास 
मात्र हें। यह मन को अभ्यासजनित एक श्रान्ति व्यतीत और कुछ 


नहीं है । 
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बहिजेगते मिथ्या क्‍ 

' जिस युक्त से हा म ने प्रमाणित करने की चेष्टा की कि कार्य-कारण 
सम्बन्ध का कोई अस्तित्व्‌ नहीं है, उसी युक्ति से उन्होंने यह दिखाने की 
चेष्ठा की कि असंख्य और विचित्र वस्तुओं से पूर्ण यह जगत मिथ्या है, मन 
की भ्रान्ति मात्र है। प्रत्यक्ष न करने से कैसे जानें कि कोई वस्तु सचमृच 
है? घर में बैठे हैं, सामने दीवार पर तसवीर देख रहे हैं---उसका अस्तित्व 
हमारे निकट सत्य है। घर से निकल कर एक घण्टे बाद फिर घर में तसवीर 
को देखते हैं | परन्तु एक धण्टा जो इस तसबीर को नहीं देखा तथापि मन 
. में यह सन्देह नहीं होता है कि इस समय वह तसवीर नहीं थी । सन्देह न 
होने का कारण क्या है ? सन्देह तो होना ही स्वाभाविक है। उस समय 
'तो चित्र किसी के प्रत्यक्ष का विषय नहीं था; और जो प्रत्यक्ष का विषय 
' नहीं, उसका अस्तित्व नहीं। इसलिये तसवीर घर में उसी स्थान पर है, यह. 
हमारे मन का विश्वास मात्र है। वास्तव में हमने दो बार चित्र को देखा है द 
अर्थात्‌ हमारे मन में दो.बार चित्र के दो पृथक्‌ रूपों ने रेखा पात किया है । 
: इन दो रूपों का योग हमारे प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। इसलिये हम 
यह प्रमाणित नहीं कर सकते कि एक ही चित्र निरवच्छिन्न रूप में है, वह 
मानस-पेट पर कभी प्र/तबिम्बित होता है और कभी नहीं । हां मके अन- 
सार प्रत्यक्ष ज्ञान से जो प्रमाणित होता हैँ, वह है मात्र पथक-पृथक संवेदलों 
( ०८7॥$७7४०75 ) का अस्तित्व । इस प्रकार हमारे अपने शरीर का. 
: निरवंच्छिन्न अस्तित्व भी प्रत्यक्ष-सापेक्ष नहीं, बल्कि अनुमान-सापेक्ष है; द 
कुछ संवेदनों की समष्टि मात्र है। यहां: तक कि. अपने ज्ञान में हम जिस 
जगत को पाते हैं वह संवेदनों की समष्टि छोड़कर और . कुछ नहीं है ॥ - 


ईश्वर का अस्तित्व २१३. 


संवेदनों में कोई पारस्परिक योगसूत्र नहीं है; जगत असंख्य संवेदन-कणः 
का समावेश मात्र हैं। ः 
मन मिथ्या 

उल्लिखित एक ही युक्‍ति के द्वारा ह्मूम ने दिखाया है कि मन 
नामक भी कोई सत्य वस्तु नहीं है। में*के रूपमें हम जिसे जानते हैँ और 
जिसका प्रचार करते हैं, वह भी तो कुछ संवेदनों की समष्टि छोड़ और 
कुछ नहीं है । कोई संवेदन अथवा कोई अनुभूतिनिरवच्छिन्न रूपमें हमारे 
ज्ञान में जागृत नहीं रहते। इसलिये यह प्रमाणित नहीं किया जा सकता कि 
जो में पिछली रात मित्र गृहमें साहित्यकी आलोचना कर रहा था, वही 
में! आज सुबह दर्शन का इतिहास पढ़ रहा हूं । संवेदन (56054807) के. 
बाद संवेदद आ रहे हैं, अनुभूति के वाद अनुभूति हो रही है। हमारा 
जीवन इत अनुभूतियों की समष्ठि मात्र है। इनमें कोई परस्पर संयोग नहीं । 
है । अतएवं जिसको में कह रहा हूँ या मेरा मन कह रहा है, एक विशेष 
वस्तु के रूप में उसका कोई एकत्व ( !027४ए ) नहीं है। में बराबर 
में” ही रहा हूं--मेरी यह निरवच्छिन्न सत्ता, सत्य नहीं, काल्पेनिक है।.. 
इसलिये इस कथन का कोई अर्थ ही नहीं होता कि मन जड़ पदार्थ है या 
चैतन्यमय, क्योंकि यह कोई पदार्थ ही नहीं है। ह्य म के अनुसार न कोई 
जड़ पदाथ हैं और न कोई चैतन्य पदार्थ है.। जो हैं वह असंख्य सेंवेदन 
कणों का स्तूप मात्र है। के 


ईश्वर का अस्तित्व 


ईइवर' के अस्तित्व के सम्बन्ध में भी कोई नि३चयात्मक यक्ति नहीं - 


के 


| श्ण क्र 


डा पाइचात्य दर्द का इतिहास 
पर्ववर्ती दाझ्निकों ने इस सम्बन्ध में जिन युक्तियों की अवतारणा की 
है, वे अनुभववादी के ति कं हैं। पहिले तो कार्य-कारण सम्बन्ध 


वास्तव नहीं है । इसलिये ईश्वर को जगत का कारण, अथवा हमारे मन में 
हैं 


हि 


जो असीमत्व की धारणा है, उसका कारण कहना असंगत है । दूसरा, कार्य 
और कारण को दो पृथक वस्तुओं के रूप में प्रंत्यक्ष करने पर ही, उनके बीच 


'किसी योगसूत्र का अनुमान हम कर पाते हैं। घड़ी देखकर घड़ी के निर्माता 


के अस्तित्व के सम्बन्ध में जो विश्वास पेंदा होता है,इसका कारण यह 
कि अपने अनुभव में हमने घड़ी और उसके विर्माणकर्ता को एकत्र देखा 
है। घड़ी निर्माता का हमें प्रत्यक्ष ज्ञान है, परन्तु जगत निर्माता ईदृवर का 


. कोई प्रत्यक्ष ज्ञान हमें नहीं है । इसलिये जगत को प्रत्यक्ष कर ईश्वर का 


अनुमान सम्भव नहीं । कारण रूपी ईइवर तो हमारे प्रत्यक्ष के बाहर 


हैं। अतएवं हाय मके अनुसार ईरहवर के अस्तित्व के सम्बन्ध में हम कोई युक्ति 
प्रदर्शन नहीं कर सकते । ईश्वर के सम्बन्ध में निश्चयात्मक रूप में कुछ कहा 
'नहीं जा सकता । 


हम के दर्शन में हमने देखा कि जो प्रत्यक्ष का विषय नहीं 


“है,उसका कोई अस्तित्व न होने के कारण हम यह नहीं कह सकते कि कार्ये- 


'कारण सम्बन्ध, जड़-जगत, चैतन्य, ईश्वर आदि सत्य हैं या नहीं 4 पनः 


यह कि कार्य-कारण सम्बन्ध पर विज्ञान, चेतन्य पर दार्शविकतत्व-विचार, 
और ईइ्वर पर धर्म निर्भर होने के कारण विज्ञान, दंशंव या धर्म इनमें से 


'कोई भी हमें निश्चित ज्ञान नहीं दे सकता । इसलिए अनुभववाद की यूकिति 


से हमें अन्त तक अनिर्चयता छोड़ और कुछ - नहीं मिल्ता । ज्ञान कल 
विश्लेषण कर छॉक, बाकेले और हा मने हमको अंत तक एक अधिश्चयतता 


ईश्वर का अरित्त्व ' . ९५ 


के राज्य में पहुँचाया है । जिस सिद्धान्त पर हम उपनीतं हुए उससे हमें 
सत्य नहीं मिला, मिला सनन्‍्देह। अनुभववाद परिणत हुआ सनन्‍्देहवाद 
हक: #577 ) में । ह 

प्र स्वयं पूर्ण सन्देहवादी थे या नहीं, यह ,कहना कठिन हैं। 
उन्होंने गणित की निशचयता (॥५(0/06770442८4) पु+णाः ) को स्वीकार 
किया 'हैे । इसके अलछावा यह प्रमाणित करने की चेष्टा करते हुए कि _ 
यृक्तित के द्वारा विश्लेषण का फल अनिश्चित है, उन्होंने मनुष्य के सहज 
विश्वास ( ४४४ए००७) 3८] ) को कुछ प्रधानता दी है, व्याव- 
हारिक जगत में इसकी प्रयोजनीयता को स्वीकार किया हैं। इस सहज 
विश्वास और मानसिक अभ्यास पर निर्भर रहंकर विज्ञान की 
आलोचना उनके द्वारा अनुमोदित था। अलौकिक पर ह्यम का 
विद्वास न था। इससे यही प्रमाणित होता है कि प्राकृतिक नियम 
के सम्बन्ध में उनका दाशनिक सन्देह रहने पर भी, उसके व्यावहारिक 
सत्य के प्रति उनकी आस्था थी। ह्यूम के संदेहवाद का यही अर्थ 
हैं कि छॉक और बार्क॑ले के सिद्धान्त को ग्रहण करने से यह मानना 
ही होगा कि जो | हमारे अनुभव के बाहर है, उसके अस्तित्व के 
सम्बन्ध में कोई निश्चित ज्ञान सम्भव नहीं। लेकिन प्रइन उठ 
सकता हूँ कि लॉक, बार्कले के सिद्धान्त को ग्रहण करना ही होगा, ऐसी 
कोई बात नहीं हैं। ऐसी बात नहीं है, इसका प्रमाण दर्शन के इतिहास में है 
ही मिलता है । द है 

सन्देहवाद कभी परम तत्व के रूप सें गृहीत नहीं हो सकता। क्योंकि 

सन्देहवाद के नियम-के अनुसार ही सन्देहवाद के ऊपर ही सन्देह हो जाता 


छिवाओ दर्शन का इतिहास 





हैं। इसलिये ज्ञान में हो, अज्ञान में हो किसी तत्व को स्वीकार करना ही 
पड़ता है । हम के सन्देहवाद ने भी इसे अवश्य स्वीकार कर लिया है कि 
हम चाहे यह न जानें कवि विज्ञान, धर्म तथा दर्शन सत्य है या नहीं, परन्तु 
इतना जानते हैं कि सन्देहवाद का सिद्धान्त सत्य है। अर्थात्‌ अन्य 
किसी सत्य के प्रति चाहे सन्‍्देह हो, परन्तु सन्देहवाद सन्देह-मकत है । 
में जो सन्‍्देह कर रहा हूँ, इस विषय में मुझे कोई सन्‍्देह नहीं है। 
क्योंकि यदि ऐसा हो तो अपने सन्‍्देह को में प्रकाशित नहीं कर 
सकता । इसीलिये कहना पडता है कि चरम अतिदरचयता सम्भव नहीं 
इसके पीछे अनजान में कोई निश्चित बोध का आलोक अवश्य ही 
प्रच्छन्ष है। हमारे मन के पीछे इस प्रकार एक निश्चय सत्य का 
आलोक हाय म की विचारधारा में भी प्रच्छन्न है। हा म उसको देख 
नहीं पाये । 

पावचात्य दर्शन के इतिहास में ह्याम की विचारधारा का ए 
विशेष स्थान हैं । इसकी प्रथम विशेषता हे, ज्ञानतत्व में अन्तर्दे्शनः पद्धति 
' का प्रयोग । ज्ञानमीमांसा में मनोवेज्ञानिक पद्धति ( 729ए८70]027८थ/ 
(600 ) के प्रयोग के द्वारा हम ने इसको परिणति दी है । यह परि 
णति सम्देहवाद तक पहुँच कर रुक गई है; और इसके परिणामस्वरूप 
ज्ञानतत्व की नवीन मीमांसा सम्भव हुई है । दूसरी ओर कोंत और मिल ने 
. इसी को बुनियांद' बनांकर प्रत्यक्षयाद ( ?0अंप्रएा87 ) का प्रचार 
किया है । इसकी दूसरी विशेषता यह है कि इस अनभववाद की. 
पद्धति को नीति-विज्ञान और समाज-विज्ञान ने. अनेकांश में ग्रहण 
“किया है । 


भाववाद १०६. 


हमने देखा कि लॉक ने ही प्रथम कुद्धिका विईलैवण किस ॥. हमे ज्ञान 


किस प्रकार से होता है,इसकी सीमा क्या है, धर्म और नीति सध्बध्धी हमारी _ 


घारणाएं सहजात हैं या नहीं--इत्यादि प्रश्नों का उत्थापन उन्होंने किया है, 
इनका उत्तर भी हमें मिला; मन का सहजात कुछ नहीं, इन्द्रियों के द्वारा 
जो कुछ प्राप्त होता है, उनके सिवा मन में और कुछ नहीं है । परन्तु क्या 
इससे यही प्रमाणित नहीं होता कि हमपरा सब ज्ञान जड़-जगत का ही 
ज्ञान है ? वाह्य वस्तुओं के साथ इन्द्रियों का संस्पर्श ही तो ज्ञान है । 
बाहर जड़ छोड़ और क्या है ? इसलिये एकमात्र दर्शन है जड़वाद । हमने 
यह भी देखा कि बा्क॑ले के अनुसार लॉक का दार्शनिक सिद्धान्त वास्तव में 
जड़वाद को प्रमाणित नहीं करता, बल्कि उससे इसका विपरीत ही प्रमाणित 
होता है। मन के बाहर जड़ नाम की कोई चीज नहीं है; जड़ मन का ही 
दूसरा पहल है। हा म ने आगे चलकर यह दिखलाया कि जैसे जड़ नाम 
की कोई वस्तु नहीं है, वैसे ही मन नाम की भी कोई चीज नहीं है । जड़ 
नहीं है, चैतन्य नहीं है,इसलिये धर्म या नीति नाम की भी कोई .वस्तु नहीं 
हैं । कार्य-कारण का कोई सम्बन्ध नहीं, इसलिये विज्ञान हुआ अनिश्चित का 
ज्ञान। हाय म के अनुसार, गणित में जो अनिवार्यता है, (जैसे २»८ २--४ ) 
वह छब्दों की पुनरावृत्ति को छोड़कर और कुछ नहीं हैँ । इसलिये देखा 


यह गया कि बुद्धि के तलवार ने जड़-दानव की ह॒त्या न कर चेतन्य की ही « 


समाप्ति की, और धर्म तथा विज्ञान के मूल को भी शिथिरू कर दिया । 
जर्मन दार्शनिक काण्ट, हा मके इस सन्देह॒वादी सिद्धान्त से परिचित 

हुए । लाइबनिट्स और ऊल्फ की विचारधाराओं में वह छाछित हुए थे, 

इसलिये ह्य म के सिद्धान्त ने उन्हें अत्यन्त आन्दोलित किया । अपने बुद्धि- 


गा अय-+ आए ा+ ' अत3++४5 आओ जि झ्ाट्टा? 4 अननकिजज न, बंका गी 
जख दाभावक्त सत्‌ के अनुसार धरम, वात, दशच, दछ्ार का स्वाकार 
जक, ख्् 

(कक इतर “न्‍्मरकतंाथ <कन्‍+कमकभभक... थक) (कि 2 3 जल जो> फल समन 8 साएए ,का+१७००१३ ५४: करत“ जूझ 

कर, वह सनन्‍्मुप्ट थे। परन्तु वृद्धि ने अब बह दिखझकाया कि इनमें को 
का फओ, जी चर 

ः की मर नि 20 न क्षाए पल ननदिनननत कर हल, प्र्य्ल बनकर: सन पल न" ा सादा 
लाइचद सत्य नही है। काण्टक सब मे यह #श्ल उठा क, क्षन, दान, वच्ञाद 


ही मनप्य के मन में सन्देह उत्पत्त हुआ। यही कारण हैँ कि रूसो ने वृद्धि के 
निर्देशको अग्राह्म कर अनुभूति को ही (४८८॥४९ ) सत्यके एकमात्र प्रदर्शक 
के रूप में स्वीकार करने को मनुष्य को आद्वान किया । अनुभूति के बरू 
पर ही मनुप्य जीवन के परम सत्य का आविष्कार कर सकेगा । मनुष्य की 
सहजात वृत्तियों के स्वाभाविक स्फुरणले इस अनुभूति को जागृत और 
ग्राण पूर्ण करना ही रुसो का शिक्षा तत्व है । शिक्षात्तत्व के सम्बन्ध में रुसो 
की विख्यात पुस्तक 'एमिल' ([077॥2) को पाठ कर काण्ट को एक नये 
आहछोक का सन्धान मिला । यह पुस्तक पाठ काण्ट के जीवन की एक स्मर- 
णीय घटना है । वुद्धि तथा अनुभूति ने काण्ट के सम्मुख अपने सिद्धान्तों 
को उपस्थापित किया । उनके सामने यही प्रश्न प्रधाव हो उठा कि सत्त्य 
के साक्षात्कार के लिये वास्तविक पथ-प्रदर्शक कौन हँ--बृद्धि, या अनु- 
भूति ” इस प्रश्न का समाधान करना ही काण्ट की साधना थी; और 


. काण्ट की इस साधना ने ही जर्मनी में भाववाद ( 0०2]572 ) को प्रति- 
पष्ठित किया । 


इमानुएल काण्ट ( किपरछापलो दिशा 7724-804 ) 
सन्‌ १७२४ ई० में जर्मनी के प्रुशिया प्रदेश के कोनिग्सवर्म चगर के एक 
दरिद्र परिवार में काण्द का जन्म हुआ । यहीं उत्होंते अपना पुरा जीवन 
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व्यतीत किया । १२ दर्ष की अवस्था में उनकी माता की मृत्यु हुई । और 
२१ वर्ष की अवस्था में वह पितृहीन हुए । कोनिग्सवर्ग विद्वविद्यालय 
के वह एक मेधावी छात्र थे। विश्वविद्यालय की शिक्षा समाप्त करने के | 
बाद कुछ एक वर्ष, अपने जीविका-निर्वाह के लिये, उन्हें एक सम्ध्रान्त परि- 
बार में शिक्षक का काम करना पड़ा । इसके बाद बत्तौस वर्ष की अवस्था में 
वहु विश्वविद्यालय के झिक्षक ( [0500८05 ) नियुक्त हुए और ४७ वर्ष 
की अवस्था में अध्यापक नियुक्त हुए। दर्शन की विभिन्न शाखाओं को छोड़कर 
गणित, पदार्थे-विद्या, भूगोल आदि का अध्यायन भी उन्हें करना पड़ता था। 
प्रथम जीवन में काण्ट ने ब॒द्धिवाद को ही स्वीकार किया था । उनके दाशेनिक 
संत पर रलाइबनिट्स और ऊल्फ का प्रभाव ही सर्वाधिक था । परन्तु बाद में 
हा म के अनुभववाद ने उनके विचारों को एक नई धारा में प्रवाहित किया 
उन्होंने स्वयं कहा हे कि उनके तन्द्वाच्छक्ष मन को जो बिना बिचार के ग्रहण 
करने का अभ्यस्त था, ह्यू मंके संदेहवाद ने जागृत किया। तथापि अनुभववाद 
को भी वह पूर्णरूप से स्वीकार नहीं कर पा रहे थे। इसके अनन्तर; 
ब॒ुद्धिवाद और अनुभववाद, इस दोनों के मध्य से ही अपने निजी दाशेनिक 
मतवाद का सन्धान पाकर, उसी की परिणति की उन्होंने चेष्टा की । बंद्धि- 
बाद ओर अनुभववाद के समन्वय से, १५ वर्ष व्यापी ज्ञानतत्व की एक नई क्‍ 
परिकल्पना को समाप्त कर, काण्ट ने, ५७ वर्ष की अवस्था में, सन्‌ १७८१ 
ई० में, अपने विख्यात दाक्षनिक ग्रन्थ. शुद्ध-ब॒ुद्धि का विचार विश्लेषण 
( (700८८ ०४ 7076 १८०६००४ ) का प्रकाशन किया। 
साधारण दृष्टि से काण्ट के जीवन को घटना बहुल नहीं कहा जासकता। 
उनके चिरकुमार जीवन में सांसारिक घटनाओं का वैचित्य न था, परन्तु 
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छः 


उनके मनोजीवन में नये-तये तत्वों के आविष्कारों की घटनाओं को तो हमें 
स्वीकार करना ही होगा । पारिवारिक संस्कार के सूत्र से काण्ट को मिला था 
धामिकता और संयम | प्रणिया के तत्कालीन राष्ट्रीय व सामाजिक वातावरण 
ने उनको दिया था एक आत्मनिर्भरता और नियमानृवर्तिता का जीवन 
उनके चरित्र की प्रथम विशेषता थी नियमनिष्ठा। उनका मन था प्रधानत: 
विचारशील ; सब दिश्ञाओं में विचार कर तब वह किसी सिद्धान्त पर उप- 
नीत होते थे। यह बात सही नहीं कि उनके मन में जब जैसा विचार उत्पन्न 
हुआ, उसी को उन्होंने लिपिबद्ध किया, उनकी पूर्व की रचनाओं से उनकी 
बाद की रचनाओं से कोई संगति नहीं है, उदकी विचारधारा में कोई क्रम 
परिणति नहीं है । विषय वस्तु की गम्भीरता और उसे मातृभाषा में प्रकाश 
करने के दुःसाध्य आयास के कारण उनकी रचना सहजग्राह्म नहीं हो सकी 
हैं । यह भी सत्य नहीं कि दार्शनिक विचारों के घने आवरण में अपने को 
आवृत्त कर, काण्ट जन समाज से दूर रहते थे। ज्ञान की साधना में एकान्तता 
का प्रयोजन है। सम्भवतः यही कारण है कि काण्ट जनता को अपने घर में 
नहीं बुला लाते थे । यह बात सत्य है कि वह अपने सब कार्य यथासमय और 


कर 


. यथानियम सम्पन्न करते थे, यहां तक कि उनके अपराह्त भ्रमण के समय 
उनको देखकर लोग अपनी घड़ी मिलाते थे। परन्तु यह भी सुनने में आया 
है कि छात्र-जीवन में काण्ट ताश, बिलियर्ड और मजलिसों के आनन्द का 
. भी उपभोग करते थे। साथी के रूप में वह थे जनप्रिय; अध्यापकके रूप में . 
वह थे अतुलनीय और समाज के सदस्य के रूप में वह थे कत्त॑व्य-परायण 
और उदार । सन्‌ १८०४ ई० में कान्‍्ट की मृत्य हुईं । काण्ट प्रतिदिन 
जिस लिंडेन वीथिका में भ्रमण करने को जाते थे, आज भी उसका नाम 
दाशतिक की वीथिका द 


* ५४ 

काण्टपुर्वे दर्शन की व्यर्थंता और काण्ट की समस्या श्१्रें 
42 (१ ४५ ॥#] ईः | 
काण्टप्व दशन को व्यर्थता और काण्ट की समस्या 


हे पहिले ही कहा जा चुका है कि काण्टपूर्व दर्शन में बुद्धिवाद और अनु- 
भववाद म॑ ज्ञानतत्व की मीमांसा को लेकर विरोध था । बद्धिवादी के 
अनुसार ज्ञान मन का सहजात है । परन्तु ज्ञान में पर्यवेक्षण ( (00867- 
ए०07 ०६ 78८४४ ) की प्रयोजनीयता की अस्वीकार नहीं किया जा 
सकता । घर बेठ, क्योंकि- इसलिये की सहायता से विश्व के सब तथ्यों 
की जानकारी हम क्‍यों नहीं कर सकते,बाहर निकल कर प्रकृति के साथ 


परिचय क्‍यों करना पड़ता हे-इसका कोई उत्तर बृद्धिवादी नहीं दे पाता । 
रचय क्या करता पड़ता ह-श्सका काई उत्तर बुद्धिवादा चहा दे या 





अर्थात्‌ ज्ञान यदि मनोजात है,तो पर्यवेक्षण की क्या आवश्यकता है,बृद्धि- 
वाद इसकी कोई व्याख्या नहीं कर सका। दूसरी ओर अनुभववाद भी इसकी 
कोई व्याख्या न कर सका कि दो और दो मिलकर चार होते हें, इस विषय 
में किसी के भी मन में कोई सन्देह नहीं रहता, यह सबके लिए सत्य है और 
अनिवार्य रूप से सत्य है । परन्तु रात्रि,दिन का अनुगामी हे,इस विषय 
में समानें अनिवायंता का अभाव है। ऐसा असम्भव नहीं कि सौर-जगत 
कै गति-परिवर्तेन से उस नियम का व्यतिक्रम हो । परन्तु दो और दो से 
चार छोड़ और कुछ हो सकता है,इसकी कल्पना भी नहीं की जा सकती । 
यदि हमारा सब ज्ञान इन्द्रियलंब्ध हे,तो क्या कारण है कि एक क्षेत्र में वह 
अवश्यम्भावी और साविक जान पडता है, और दूसरे क्षेत्र में इस सम्भावना 
की. आशंका मन में उठती है कि उसका व्यतिक्रेम हो कं गम मा सकता है ? विज्ञान 


में हुम जिस सत्य का आविष्कार करना चाहते आविष्कार करना चाहते हैं, उसमें प्रत्यक्ष दर्शन की 
देय जल सत्य का आवकार करन वाद, 3032 स ९42 और गलत कह 
जित॒वी आवश्यकता हैं, उतती ही आवश्यकता है | [ है. उतनी ही आवश्यकता है यक्तिकी अनिवायता 
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[ [0शांल्व! +४८८९४»७ ) की । अतएव प्रत्यक्ष के साथ युक्त की द 
जानिवायता का निश्चय ही कोई सम्बन्ध है। इस सम्बन्धको खोज निकालना 
जानतत्व का एंक अवश्य कर्त्तव्य है । काण्ट ने यही चेष्टा की । 

युक्ति के बल पर ही ह्य,म सन्देहवाद के सिद्धान्त पर उपनीत हुए, 
+रच्तु अनजान में अपनी युक्ति में ही वह ज्ञानतत्व की समस्या के समा- 
गन का इंगित भी छोड़ गये हैं। हम ने यह प्रइन उठाया कि वाह्म प्रकृति 
में तो हम केवल करैमानुसार घटनाओंकों घटित होते देखते हे परन्तु क्या 
कारण है कि हमारे मन में यह बोध होता है कि ये उटनाएं परस्पर संयुक्त 
हँ ? मन के बाहर जो क्रमिक घटनाएं मात्र है; उनमें एक निश्चयात्मक द 
योगसृत्र की पारणा मन के अन्दर किस अकार उत्पन्न होती है ? झम 
ने स्वयं इस प्रश्न | यह उत्तर दिया है कि इस योगसूत्र अथवा - 


कार्य-कारण सम्बन्ध की वारणा मन का अभ्यास छोड़ और कुछ. 
नहीं है । द 


अनुभववादी, इनमें से कोई नीति और धर्म की भी न कर सका । 

हब्स इत्यादि की नीतिमें +रुप्य अन्त तक कुछ प्राकृतिक शक्तियों तथा 

सामाजिक दाबका परिणाम छोड़ और ऊँछ नहीं है। अर्थात्‌ मनुष्य का 
कर्म उसके मन की _तृन्त्र इच्छाकृत नहीं, बल्कि वाह्म घटनाओं द्वारा 

द नियन्त्रित है। परन्तु ऐसा होने से कृतकर्म के लिये मनुष्य का कोई दायित्व 
नहीं रहता, अतएव धर्म ओरनीति का अस्तित्व भी नहीं रहता: । अनुभव- 

_ चाद में भी हमें उटनाओंका विवरंण मिलता है तथ्यों को हम जान लेते 

हैं, परन्तु उनके उचित-अनुचित के सम्बन्ध में कुछ नहीं कह सकते + हमने _ 


काण्टपुर्व दर्शन को व्यर्थंता और काण्टठ की समस्या. ११५ 


'किसी को बिना कहे दूसरे की वस्तु को लेते हुए देखा,परन्तु उसका यह 
काम उचित है या नहीं यह तो हमारे प्रत्यक्ष का विषय नहीं है, और इसलिये 
हमारे लिये यह जानने का कोई उपाय भी नहीं है। धर्म और नीति जिसुके ह 
साथ हमारा न्याय-अन्याय बोध सम्मिलित है, उसकी जांच हम अनुभव की 
8 नल 





कसोटी पर नहीं कर सकते । इसलिये, वद्धिवादी या अनृुभववादी इनमें 





'५::-थरावतालकी,.......०>+ «न स>त>गल+«>ंप»त-भमनमन मा. 


से कोईभो धर्म या नीति को व्याख्या नहों कर सका। मान्‌व-जीवन के प्रधान 
तमाम पका भनन-न नव नानक न तििनिनकनीननन न कन सका न निधन लिन मन लनन दिन नितिन नागिन टिटटटिगिटिगगणए 





विषयों की व्याख्या में दशन की इस विफलता के कारण काण्ट ने यह 
'निशचय किया कि ज्ञानतत्वके पूर्वावश्लेषगकी नितान्‍्त प्रयोजनीयता है । 
काप्ट ने यह समझ लियाकि दर्शन कों तीन विशेष प्रइनों का सन्तोष॒ुजनक 
उत्तर देना होगा। ग्रथुल/गणित में जो साविक और अनिवार्य सत्य है, बह 
किस प्रकार सम्भव है। हितीय, विज्ञान व विज्ञान का सत्य सर्वेजन-ग्राह्मय किस प्रकार 
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होता हूँ । तृतीय अतिविज्ञान ( /(८(०७०४००७7८$ ) का सत्य ही किस 
५... मल ललमिमल ७७०७७७४७७७५४७७७४७०७०७॥ ह20॥03:00ल्‍ ०३0९ मधक्-" एफ अप्रायम 2 एतापतपधशकाउठ्लाउपा काका: 4७40-40 २ टए केक 
अकार सम्भव हूं । 
“शाम इाधडतपरधाक्रमदभाधक्शअततमप/्त_भ9्मत 
काण्ट के अनुसार पूव्ववर्ती दाशंनिकगण इन प्रश्नों का उत्तर नहीं दे 
पोंकक उनकी दर्शन-पद्धति ही भूल थी। दाशनिक ने जीव,जगत,ईरवर 
हा धारा अफीटललननलं अमन ट 
समस्त विश्व के स्वहूप को जानता चाहा। इ परम कुछ कहने का नहीं, क्योंकि कुछ कहने का नहीं, क्योंकि 
विनिमय मनी जग 00७७७७॥७७७/७ए/"/""/"एशशश/शआ 


दम परन्तु आइचर्य की बात यह 





मनुष्य के जय यह आर्काक्षा स्वाभाविक 





है, कि, इसे ज्ञान-साधना के पहिले दाशनिक के मन में कभी यह नहीं आया 
कि इस विश्व के तत्व को जानने के पहिले, अपनी दी ज्ञाव-गशक्ति को जिशले: 
षण कर॑ देखना नितान्त आवश्यक है । जिस यन्त्र का अवलम्बन कर हम . 

न ४७७७७४४७४८४7४एएस्‍क्‍न्‍ननशणणााज «७७एशएशआआआ डे 6.9 
विश्व-तत्व को जानने चले हें, वह यंत्र कहां तक सक्रिय है और उसकी उक्ति 
को सोमा कहां तक विस्तृत है, यह पहिले से न जानकर आगे बढ़ना वैज्ञाविक 
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----/नोवृत्ति का परिचायक नहीं । मनत शक्ति का आश्रय लेकर ही दर्शन तत्वों 
परन्तु इस मनन शक्ति को ही, मनष्य के: 





के मर्मोद्धाटन की चेप्टा करता हैं; 
साकाारादबयाापा्रधपजाएलरा ० ाादरमयगकाफतातयायतिताकायायाध ५2052 


जानने के इस यन्त्र को ही भली-भांति समझना हैं । ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय-- 
इन तीनों के मम्बस्धों पर दार्शनिक विचार करता है। परल्तु काण्ट ने यह 
दिखलाया कि अभी तक ज्ञाता और ज्ञेय इन दोनों को लेकर ही ज्ञाता और ज्ञेय इन दोनों को लेकर ही दार्शनिक कः 
व्यस्त रहा है, ज्ञान की प्रकृति के विषय में उसने कोई आलोचना नहीं की । 
काण्टके अनुसार इस पूर्वालोचना के बिना जो दार्शनिक विचार किया जाता है, 
वह दर्शन-पद्धति नहीं है, वह विचार-निरपैक्ष स्वीकृति ([909709808॥7 ) 
मात्र है। उनके अनुसार, वास्तविक दर्शन पद्धति हैँ विचारपूर्वक विश्लेषण: 


( (४7८४7 )। बुद्धिवादी के अनुसार मन के भीतर ही ज्ञान के सबु४ 


उपादान वत्तमान हैं ।अवुभववादी के अनुसार, मन में केछ नहीं है. ज्ञा के अनसार, मन में के नहीं है. ज्ञान 
करने की है कि इनमे से कौन सही हैं। अथवा, यह भी सम्भव है कि 
ज्ञान के उपादान आंशिक रूप से इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त हें और आंशिक रूप से 
ये मन की सृष्टि हें। यदि ऐसा ही हो तो ज्ञान के इन उपादानों में कितना 
इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त होता है और कितना मनोजात है, सबसे पहिले इस 






पर विचार करना आवश्यक है । यही 20423 असल हक काण्टीय दाशनि 


निक पद्धव्चि-विचार- 
बाद ( (८87 )। | द द 
.. जब हम किसी विषय में युक्ति की अवतारणा करते हैं, तो हम कुछ वाक्‍्यों... 
( प687067ा ) का व्यवहार करते हैं। ये वाक्य ही हमारी युक्ति के _ 
'उपादान हैं । ये वाक्य दो प्रकार के हैं--विश्लेषक वाक्य (व एपंट्शो. 


]०१४7०८०॥) और झुंयोजक वाक्य वाक्य ( ०ए०7॥67९४| प्रवहशव्या) ॥ 


काण्टयूबे दर्शन को व्यर्थता और काण्ट की समस्या. ११७ ' 


किसी विषय का वर्णन करते हुए जब हम विद्केषक वाक्य का व्यवहार करते 
हैं तो उस विषय में कोई नवीन तथ्य बतलाने की बात नहीं होती । जसे 
“जड़ पदर्य को विस्तृति हैं --इस वाक्य में जड़ पदार्थ के सस्बन्त में कोई 
नई बात नहीं कही गई। क्योंकि जड़-पदार्थ होने से उसकी विस्तृति होगी 
ही; विस्त॒ति शब्द से जड़-पदार्थ के किसी नये गुण का उल्लेख नहीं किया 
गया । जड़-पदार्थ' इस शब्द के अर्थ में ही विस्तृति' शब्द का अर्थ भी 
प्रच्छन्न है; विस्तृति' गब्दके प्रयोग से इस प्रच्छन्न अर्थ कों विइलेषित कर 
प्रकाशित किया गया है। इसलिये जड़-पदार्थ की विस्तृति है, यह एक बिशले- 
पषक वाक्य है| पड़न्तु यदि यह कहें कि शनिवार का दिन ग्र म॒ था तो 
"निश्चय ही शनिवार के सम्बन्ध में एक नई बात कही गई । क्योंकि द निवार 
होने के छिये गरम होना चाहिये यह बात नहीं हे; गरमी शनिवार का कोई 
निजी गण नहों है । इसलिये गरम' शब्दके उल्लेखसे यहां शनिवार के 
सम्बन्ध में एक नये तथ्य की विज्प्ति की गई। अर्थात्‌ शनिवार' शब्द के 
अर्थ के साथ गरम' शब्द के अर्थ का संयोग कर एक नये ज्ञान का प्रकाश हुआ। 
इस कारण से शनिवार का दिन गरम था--यह एक संयोजक वाक्य हैं । 
नये ज्ञान के सल्चय में ही हुमारी अभिज्ञता है । अनुमूति द्वारा प्राप्त ज्ञान 


मअपकाएइवजआफआ५क प्र; "पा दक्प ७३९ जन कारपकाक कफ (#+ ०३३ करे 3 व 


को जब हम वाक्यों में प्रकाश करते हं, तो साधारणतया वे वाक्य संयोजक 


॥क धर #/५०फ्न "काया॥/00257%/४ 00५00: 2 ॥3.. >लामबानद् पर ६.7: 


'बाक्य ही होते हूं. काण्ट ने दिखलाया कि हमारे अनेक संयोजक वाक़ुयों में 
अनिवार्यता ( ि€९६३आए ) और साविकता ( (70[ए८४5०ए- ) हूँ । 
जैसे जड़-पदार्थे में भारे है यह वाक्य। इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त अभिन्नता 
से हम यह जानते हैं कि जड़-पदार्थ में मार है। परन्तु हम यह भी जानते हैं 
“कि ऐसा नहीं हो सकता कि जड़-पदार्थ में भार न हो । अर्थात्‌ इन्द्रिय प्राप्त 
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अब प्रइन यह है,कि यह सलाविकता और अनिवार्यता कहां से आई ? अनु- 


भववादी कहते हें कि अनुभव में हमें केवल मिलता हैं घटनाओं का क्रम, उनकी 


साविकता और अनिवार्यताकों हम नहीं पाते । तो फिर हमारे संयोजक 
जदाकाधाामयापादाया 40% ४०००. १०- मा 2 


वाक्यों में यह अनिवार्थता और साविकता कहां से आई ? वद्धिवादी के 


जनकनक» 2कमम+ंजकर, आनी-4+ममग्गपूडि 


अनुसार ज्ञान और ज्ञान की साविकता तथा अनिवार्यता सभी बद्धिगत ( 


(५५० व्यमे जा... कम + कलम + «4 


70770/ ) हैं। किन्‍्हीं संयोजक वाक्यों की साविकता और अनिवाय॑ता का 


हाक्तकापलिपकापकण (0.20 200 ००४१0 /000, 40 








उब्दन।प 7: पक 


कारण यदि इन्द्रियप्राप्त नहीं है तो यही समझना होगा कि वह बद्धिगत 


नरयकामन्था ०४१2, कप: के नया या, 22६४, रे 


अर्थात्‌ हमें यह स्वीकार करना होगा कि किसी-किसी संयोजक वाक्य में 


:08 .> दघ5 400242-2-446:-0 :2.४280.4::-ल्‍%: 5:4०) 48०4. /५-.४ #+५८।,७७४ व्|तणू 


इन्द्रियज ज्ञान केसाथ वद्धिगत ज्ञान भी सम्मिलित है । अतएव जान यह पड़ता 
अनुभवयादी ओर बद्धिदादी दोचों में सत्य-काय-अंश है। यही कारण है 























कि किसी-किसी वाक्य में हम संयोजना के साथसाविकता और अनिवार्यता' 
ह फजक्शायरकरकाफा:धकप् 


॥38200/822/% 7६8४४ /टएक' ४४0७७४४७७४७४॥०७४७७७७७७७/ “न 52 


को भी पाते हैं । इनको साविक संयोजक वाक्य” (2 2007 ७ए0006- 


[ड-पदाृर्थ का भार, साविक निवारये रूप से: 


४८३४ प१त2772707) कहा जा सकता हैं। काण्ट ने यह भी दिखलाया कि 
ही मलकीलज फीकी अमन कसम लि ०+ की जी अत ०. ० इाााााााााणभाआ ० मं“ मम्_।घााएक्‍7आ+ौआ॥/।/भ।ई;ई।एफ/ 


+3% 


विज्ञान और अतिविज्ञान (2४८०७७ए५८$ ) के मूछतत्व इस प्रकार के 


साविक संयोजक वाक्य हूं । इसलिये यदि दार्शनिक को यह दिखलाना पड़े 
कि विज्ञान और अतिविज्ञान किस प्रकार संभव है तो उसे यही दिखलाना 





. तबहोंगा, जब हम ज्ञान के अन्दर इस बुद्धिगत अंश का वैज्ञानिक रूप से विशले-- 





काण्टपुर्व दर्शन की व्यर्थता और काण्ट की समस्या ११९ 


घण कर दिखा सकें। यह अंग अनुभव द्वारा प्राप्त नहीं, इसी लिये इसको 


/28फ:ताााउनक «५७-०० पे 3७० 


बुद्धिगत कहा गया हैं । अनभव करने के पहिले ही यह मन में वत्तमान हू, 
अनुभव इसका कारण नहीं हैँ । इसलिये अनभति के उपादान से इसका 
विश्लेषण तहीं किया जा सकता। यह विश्छेषण-पद्धति भी अनुभूति के ऊपर 
निर्भर नहीं होगी । मन के इन्द्रियलब्ध अभिज्ञता के सज्चय के द्वारा बुद्धि के 
स्वरूप को जाना न जा सकेगा; इस सञ्चय को वाहर रखकर ही जानना 
होगा। परन्तु यह अन्तदर्शन ([78050८८707 ) नहीं है । क्‍योंकि अन्त- 
देशेन अनुभव का ही अन्तर्भुक्त है। अनुभव को, अर्थात्‌ इन्द्रिय ढ्ाद्रा प्राप्त 
ज्ञान को बाहर रखकर वद्धि की प्रकृति का विश्लेषण करना, यही काप्टोय 
पद्धति की विशेषता है! यही कारण है कि काण्ट ने इस पद्धति का नाम दिया 
काण्टीय दर्शन-पद्धति में बद्धि की अनभव-निरपेक्ष विश्लेषण किया 
गया हैं । यह दिखलाया गया है कि तीन विभिन्न दिशाओं में तीन 
प्रकार से बुद्धि की क्रिया प्रकाशित होती है । ये तीन दिज्वाएं हें--- 
पहिला ज्ञान, दूसरा नेतिक बोध और तीसरा सौन्दर्य बोध । तीन 
विभिन्न प्रकाशों में वृद्धि चाहता हैँ सत्य, कल्याण और सुन्दर को। 


काप्ट ने अपने तीन विख्यात ग्रन्थों में इन तीन विषयों की पर्यालोचना की है। 
प्रथम ग्रन्थ हँ-- शुद्ध-बुद्धि का विचार-विश्लेषण” ((॥0एघ८ ठा ?िप्रा८ 





१८४४०॥ ), ह्वितीय-- नैतिक बुद्धि का विचार-विश्लेषण” ( (हंपंतृप 
एज शा4टा८टओ १६४६४०० ): तृतीय--निर्णय-बुद्धि का विचार- 
. विश्लेषण” ((कधपंवृण्ट छा [ए१02४96०7 ) । 
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शुद्ध बुद्धि का विचार विश्लेषण 
( एश्ाप्तुणड ण शिप्ाल सि2३४507 ). 

“शद्ध-ब॒ुद्धिका“विचार-विश्लेषण नामक ग्रम्थ में काण्ट'नें आलोचना 
की है कि गणित, विज्ञान तथा अतिविज्ञान ( /४८(८४[०४०४४८8 ) के 
सिद्धान्त किस प्रकार सम्भव होते हैं। यह पहिले ही दिखलाया 
जा चुका हैं कि अनुभव के ऊपर निर्भर रहकर इनका यथार्थ 
_ विदलेषण सम्भव नहीं । इसलिये इनका अनुभव-निरपेक्ष विडलेषण करना 
पड़ेगा । ह | 

इस पुस्तक के तीन अंझों में काण्ट ने आलोचना कर यह दिखलाया है 
गणित, विज्ञान तथा अतिविज्ञान के सिद्धान्त सत्य हैँ । उनके आलोचना 
म॑ विषय है संवेदन रीति का विश्लेषण । संवेदन प्रणाली में मन की 


“काक्ाए्॥७॥४८22४:५-2घ770,5...:0:02,6 > प्रथ:च३४४ ने प्रफा/णपफपर द्षक्षादरग 0७४४७एथ७७६४४४४४:॥४:॥एउजक मरफलओ/।6॥ 


अपनी देन है, यह इसमें दिखलाया गया हैं । साथ ही यह भी दिखलाया गया 





है कि मन की इस देन के कारण ही गणित के सिद्धान्त सम्भव हो सके हैं । 
002 क्रत्रधाकामगपशककाकाअ पदकष।, काका लेक लिप पा 5, कप आते मेटल 
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उनकी आलोचनाका दूसरा विषय है बुद्धिका विश्लेषण और बुद्धि की जो 


दो प्रकार की क्रियाएं हैँ, उनका स्वरूप निर्धारण | बृद्धिकी एक क्रिया से 


जनक 


'इन्द्रिय के द्वारा प्राप्त तथ्यों का समन्वय साधन होता हैं। इसी समन्वय 





जाशप्रशकाएपराघफककाकादानिधारगा 





है। बृद्धि की द्वितीय क्रिया से, ये “वाक्य” पुनः समन्वित होकर 'साविक 
धारणा' की सृष्टि करते हैँ । प्रथम क्रिया को कहा जा सकता है “चिन्तन. 
और दूसरी क्रिया को “मनन ' 


अषकााकक्षआाआायाााक प्रात 


. का परिणाम है वाक्य ( |०02770677 ) । काण्ठ ने दिखलाया है कि 
ध ४च87:/%॥7% के न्‍ठ पकाया्तक्रापककक्षकपाव ५... ०429 0७४० ३५ हा $ 6 ७५० ४ 
समन्वय साधन के फलस्वरूप ही विज्ञान का सत्य सम्भव हो सका. 


संवेदन रीति का विश्लेषण १२१ 


संवेदन रीति का विश्लेषण 
( ह+७502006॥9 ३7 4९5(१८४८ ) ह 
वाह्य वस्तुओं के साथ हमारा जो परिचय है, वह डून्द्रियों के द्वारा । हमने 
'पहिले ही देखा है कि इस परिचय का उपादान है, शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 
गंध । इस पांच प्रकार की इन्द्रियानुभूति को आश्रय अवलम्बन कर ही हमारा 
वस्तु ज्ञान है। परंतु कोई एक संवेदन (5 2754700 ) अथवा कुछ संवेदनों . 
'का समूह भी वस्तु नहीं है । केवल मिप्ट' कहने से किसी वस्तु का ज्ञान हमें | 
'नहीं होता अथवा, सफेद मिष्ट', सुगन्ध' आदि कहने से भी किसी वस्तु का 
ज्ञान नहीं होता। संवेदनों के समन्वित होने पर ही किसी विशेष वस्तु का 


बन औ> कौ ५.०। ५०४४ पे... «०३8 ४००७४:७००६%॥/-यं७2८,,०५:८५७६६०७५-२०० ४] 


ज्ञान उत्पन्न होता है । इस समन्वय के पहिले ये किसी वस्तु के रूप में हमारे 
न ५ मम मल शिशिलीक पक किल लिन सन 
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ज्ञान में नहीं आते; तब तक वे केवल संवेदन मात्र हैं। ये मेज, फूल और पेड़ 


'३+५३.४० उक्द+॥०५ +/३५+७ कक. >णरबपन्‍लक कोन पक ५७, 


जिनको हम प्रत्यक्ष करते हें--ये सब संवेदनों के समन्वय के द्वारा ही विशेष 


५4०० 4&4७>०७५/४५३५७/० ३०७५4 ६ दे »4९४०४००४॥ 
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संवेदतों का यह जो समन्वय है, शब्द, स्पशे, रूप, रस और गंध इनके मिलने 
2 880८७५.६८५००५०५०-प एक यक्षपस्‍ाय#रण4ा००थ३५८ >ततकामकल 


तक >०4७ ५५४५५, ५००... मशिनीदल लिन आम मा 


से जो वस्तु का उद्धव हे, यह किस प्रकार से संभव होता है ? क्‍या संवेदन 


७७०० 


आप से आप समन्वित होकर किसी वस्तुविशेष में परिणत होते हैँ, या अन्य 


(4५ फल अलॉफित' 


कोई पृथक शक्ति इनका समन्वय करा देती हैं? लॉक और हा म के 
_ अनुसार संवेदन समूह अपने ही गुणों से वस्तुओं के रूप में परिणत होते हूँ । 


१8,7५५, ५ 4५७7 आफ्यरएप- 570 


परन्तु काण्ट का यह मत नहीं। संवेदन में ऐसी कोई शक्ति 


॥##4#0७४३8॥७80॥0४/७ ७७ एफ 


३ नहीं हैं, जिसके द्वारा वे वस्तु के आकार में परिणत हो सकें । वे अर्थहीत 


2७ आह 2%2029 >प्र् 





प्र 09, 


असम्बद्धों के दल हैं; दूसरी किसी शक्तिके द्वारा विशेषरूप से समन्वित होने 
'पर ही, वे. वस्तुरूप में हमारे ज्ञान में प्रकाशित होते हैं । काण्ट के अनुसार 


के 


१२२ पाइचात्य दर्शन का इतिहास 


यह शक्ति मन की ही है। मन ही संवेदनों को समन्वित कर अर्थपूर्ण कर 

ह वस्तु का आकार दान करता हैं। यदि ऐसा न होता तो केवल ताकने से ही. 
हम देख पाते । मनोनिवेश का कोई प्रश्न ही नहीं उठता। परन्तु वास्तव में 
जब तक हम मनःसंयोग नहीं करते, तब तक संबेदनत इन्द्रिय मार्ग से व्यर्थ 
पुकार कर चले जाते हैं । हम उनको जान भी नहीं पाते । इसको हम सरल 

भाषा में कहते हैं कि हम आंख से नहीं देखते, देखते हें मन के द्वारा । हमारे" 


0022० 


इन्द्रियों के सम्मुख तो जगत की असंख्य वस्तुएं हें परन्तु ये सबके सब हमारे 


४ 5एआएु॥. 200६१ ०ए::077 "प्र: घन एक्कएए2 0०7 ्गफ्थिवाश 


ज्ञानगोचूर नहीं होतीं । हमारा अनुभव केवल उन बस्तुओं का होता हैं, 

जिसके प्रति हमारा मन जाद्भष्ट होता है। इसलिये मन कोई आधार मात्र 

नहीं है; केवल सब्चय करना इसका काम लहीं। मन आहरण करता है 

यह सत्य है, परन्तु वह पिपीलिका-धर्मी नहीं हैं। मन आहरण करके,समन्वय 

भी करता है; वह वास्तव में मधमक्षिकाधर्मी है। इन्द्रिय मार्ग से वाह्य जगत . 
करन 


के जो तथ्य हमारे निकट आते हैं, मन उनको चनकर, सजाकर और 





:. , मिलाकर ज्ञान का भाण्डार पूर्ण करता है। _ 


ण्ट ने दिखलाया कि हमारे प्रत्यक्ष ज्ञान के दो मुख्य अंश हैं। प्रथम है 

इन्द्रिय मार्ग से आगत वाह्य जगत के तथ्य; द्वितीय हूँ मन के द्वारा उस तथ्य 
2 

का ग्रहण । मन के द्वारा इस ग्रहण कार्य को विशदरूप से समझना. होगा । 

0. ५ ०.३ काए पाए सोकीके 48०37. अरेअल ५ जद द्रपका 700 त/22८2 


इस ग्रहण-प्रक्रिया में ही वस्तु को वस्तु रूप में मूर्त होने का संकेत है। मन की 
निजी दो सांचाएं हैं; वाह्य जगत से मन जिनको ग्रहण करता हैं, इन्हीं 





सांचाओं के बीच से उनको मन में प्रवेश करना पडता है। मन द्वारा ग्रहण 


अर ऋोद2७ ७५० ....0% #.0४/:२५००४३४: 


. करते समय बाहर के आकारहीन, अर्थहीन तथ्य, इन सांचछषओं में ढलकर 
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हो कर लाभ कर, विशिष्ट वस्तुओं के रूप में मूर्त हो उठते हैं । मन की ये 


38 0५28३8] 








हज 


संवेदन रीति का विचार-विशलेषण श्र 
दो सांचाएं हँ--देश और काल ( ७02८९ 270 77706) | देश, काल को 
छोड़कर किसी वस्तु की विज्ञिष्टता कायम नहीं रखी जा सकती। क्योंकि देश 
और काल के सांचाओं में आकार पाकर ही तो की ई वस्तू, वस्तु के रूप में हमारे 
ज्ञान में श्रकाशित होती है। जगत की प्रत्येक वस्तु का कहां! और कब है; 
कोई वस्तु देश, काल के बाहर - नहीं रह सकती । रूई को वस्त्र का आकार 
आप्त करने के लिये जैसे सूत को ताना-बाना के अन्दर से जाना ही होगा, वैसे 
ही इच्द्रियलब्ध वाह्म तथ्यों के विशिष्ट वस्तु के रूप में हमारे ज्ञान में प्रकाशित 
होने के लिये मनोगत देश-काल के ताना-वाना के वीच से ही आना होगा । 
देश-काल के सांचे में आकार प्राप्त करने के पहिले, इन्द्रिय द्वार पर आगत' 
बाहरी तथ्य ज्ञान के प्राथमिक उपकरण हैं । इस उपकरण के बिना ज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । क्‍योंकि केवल सांचे से मूति नहीं बनाई 
जा सकती । सांचा तो केवछ आकार दे सकता है, परन्तु जिस वस्तुपिण्ड 
को आकार देना है, वह वस्तु ही यदि न हो, तो आकार सार्थक 
नहीं हो सकता । इसलिये, मन अपना सांचा लेकर तैयार रहा परन्तु 
सांचे में ढालने के लिये वस्तु नहीं आई, ऐसी अवस्था में किसी विशिष्ट 
पदाथ का ज्ञान सम्भव नहीं । दूसरी ओर, यदि बाहर के आकारहीन, 
अर्थहीन तथ्य, देश-काल के सांचे में ढलकर, किसी विशिष्ट वस्तु का 
आकार प्राप्त न हो, तो उनको हम जान नहीं सकते । क्योंकि देश- 
काल के बीच होकर आने से ही हमारे ज्ञान में उनका प्रकाश होता है। इस 
प्रकार काण्ट ने दिखाया कि प्रत्यक्ष में मन और मन के बाहर का जगत क्‍ 
“दोनों की देन है । इन दोनों देनों के फलस्वरूप ही जगत अपने विविध वस्तु 


सम्भार के सहित हमारे ज्ञान में इस जगत के रूप में प्रकाशित होता है । 
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श्र्ड पाइचात्य दशन का इतिहास 


है] 


परन्तु देश काल किसी मनुष्य विशेष के मन के धर्म नहो है । ये सावे- 
भोमि मानव-मन का हों धर्म है कि देंश-काल के बीच से ही वह जगत 
' को जानता है| इसी लिये, मनुष्य के निकट जगत देश-काल का ही जगत है। 
यही कारण है कि हम सब का जगत एक ही है । एक ही प्रकार के मनोधर्म 
द्वारा प्रकाशित, एक ही जगत के अधिवासी होने के कारण, प्रत्यक्षजात 
ज्ञान के विषय को लेकर परस्पर आदान-प्रदान सम्भव हो सका है । सम्मुख 
का पेड़ जैसे हमारे निकट निश्चय सत्य प्रतीत होता है, ठीक वैसा ही दूसरे 
के लिये है । 

मन की संवेदन-ग्राहिता का विश्लेषण करते हुए काण्ट ने देश और काल 
की प्रकृति के सम्बन्ध में आलो चना की है । अनभववादियों ने देश और काल 
को जो अनुभव द्वारा प्राप्त मान लिया था, काण्ट के अनुसार वह ठीक नहीं। 
अनुभववादी के अनुसार एक वस्तु के बगल में दूसरे को देखकर ही, देश के 
सम्बन्ध में हमारे ज्ञान की उत्पत्ति होती है, और एक वस्तु के बाद दूसरी वस्तु 
के आविर्भाव से काल' के सम्बन्ध में हमारे ज्ञान की उत्पत्ति होती है ॥ 
परन्तु यह धारणा सत्य नहीं। काण्ट के अनुसार इसका विपरीत ही सत्य है । 
अर्थात्‌ देश और काल दोनों मनोधर्म रहने के कारण ही हम एक वस्तु के बगल 
' दूसरी वस्तु को और एक वस्तु के बाद दूसरी वस्तु के आविर्भाव को प्रत्यक्ष 
कर सकते हैं । अनुभव के द्वारा देश-काल का ज्ञान हमें नहीं होता, बल्कि 
देश-काल के द्वारा ही अनुभव सम्भव हैं हे काल का अस्तित्व 
अनुभव के पहिले ही.है-। मनुष्य के मानसिक संगठन में देश और काल ऐसा 
 मिलाहुआ हैं, कि मनसे इनको पृथक नहीं किया जा सकता | ये मन के प्रकृति- 
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गत हैं और यही कारण है कि ये हमारे लिये अपरिहायें ही नहीं, बल्कि 








संवेदन रीति का विचार-विल्लेषण १२५ 


_ अनिवार्य हैं। देश और काल के सांचे में ही दुनिया, हमारी दुनिया' बनी _ 

हुई है । ह ह 

काण्ट के अनुसार देश और काल साबविक प्रत्यय $ (092759] (.07- 
८८७६) नहीं । क्योंकि विश्येष वस्तु के प्रत्यक्ष फलस्वरूप द्वी हमारे मन में 
साविक प्रत्यय की सृष्टि होती है । कई वक्षों को देखकर वक्षत्व के सम्बन्ध में 
हमारी एक धारणा की उत्पत्ति होती है । परंतु देश और काल इस प्रकार की 
साविक धारणा नहीं हो सकती। क्योंकि देशविशेष या कारूविशेष के रूपमें: 
स्वृतन्त्र खण्ड खण्ड देश या काल नहीं ह; हैं एक अखण्ड देश और एक अखण्ड 
काल । सार्विक धारणाएं बुद्धिजात हें; देश और काल सार्विकधारणाएं 
नहीं, इसलिये बुद्धिजात नहीं हो सकते । काण्ट के अनुसार मन में है संवेदन- 
गराहिता ( 5६7800ए ) और हैं बुद्धि ( एशतटाइाब्राताणरु ) ॥ 
देश और कारू मन के इस संवेदनग्राहिता-धर्म के अन्तर्भुक्त हें। 
कक जगत अवश्यम्भावी रूप में देश-कालमय जगत है । 

देश और काल की प्रकृति का निर्णय कर काण्ट ने अब यह दिखलाने 


१2 / 
फ्फ् इक ध 2987 शहमाए। 





की चेघ्टा की कि गणित का स॒त्य किस प्रकार सम्भव होता है । , 
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अनुसार मानवमन के संगठन में ही देश-काल का सांचा होने के कारण! 








गणित का ज्ञान सम्भव हो सका है । सभी जानते हूँ कि ज्याभिति निर्भर | 
है देश के ऊपर, अंकगणित निर्भर हैं काल के ऊपर और वलविद्या| 


(पाना 07 पड: + दशा: उफाधायानाकादरानपरी #श#ह#मभयम्पाका।द अधकण अम्मेप का 


( )(८८७७०४८७ ) निर्भर है, देश-काल के ऊपर । पहिले ही कहा" 
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जा चका है कि देश और काल साविक प्रत्यय नहीं । इसलिये गणित 
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को भित्ति साविक प्रत्यय नहों हैं । गणित में अनिवार्यता (7४६८८८७७॥४ए ) 
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और साविकता ( [9/फए८८४४७॥॥/ए ) दोनों हैं और इसके अछावा | 
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है नये तथ्य का ज्ञान । अर्थात्‌ गणित में हम पाते हैं अन भव-निरपेक्ष 


क+ 3+>०१९६० उक्त प॥. ऋजनों ॥६7७% -» 


संयोजना ( 2. 27707 5ए877685 )। हमने यह भी देखा कि 
मन के संगठन में जो-देश-काल है, वह भी अनुभव-निरपेक्ष और साविक 
हैं। इससे नतीजा यह निकाला जा सकता है कि देश-काल ही अनुभव- 
7 उरपेक्ष संयोजना की सृष्टि कर सकता है, और इसीलिये गणित 
सम्भव हो सका है | अर्थात्‌ गणित में जो अनि वायंता, साविकृता और 
नवीन तथ्य का ज्ञान है, वह देश-काल पर निर्भर हू । 
इसलिये हम यह देखते हँ कि काण्ट के अनुसार देश और काल मन-निर पेक्ष 
बाह्य जगत के पदार्थ नहीं । ये पदार्थ के गुण या सम्बन्ध भी नहीं हें । ये 
मन के बीच ही हैं। वास्तव में देश को आश्रित कर बाह्य जगत की घटनाएं 
और कालको आश्वित कर अन्तर्जगत की घटनाएं प्रत्यक्ष गोचर होती हें । 
परन्तु सब ज्ञान, चाहे वह बाह्य जगत का हो, चाहे अच्तर्जंगत का हो, चैतन्य 
की ही अवस्था विशेष (5046 0 (:008८ॉ00$7688 ) है। एक दृष्टि 
से हमारे इन्द्रियलब्ध ज्ञान का कुल काल के ऊपर निर्भर है। देश-काल यदि 
मन का धर्म हो और हमारी दुनिया देश-कार की दुनिया हो, तो यहां एक 
'प्रदत उठता है। देश-काल हमारे मन की प्रकृति के ही अंग है इसीलिये यह. 
देश-काल की दुनिया हमारी ही दुनिया है । परन्तु हमारे मनके बीचसे , 
प्रकाशित होने के पहिले भी तो दुनिया है; उसका स्वरूप क्या है? देश-काल 
के सांचे में ढलने के पहिले की दुनिया कैसी हे, यह कैसे जाने ? इस देश-काल 
निरपेक्ष जगत के स्वरूप को जानने का कोई उपाय नहीं है, क्योंकि जानने की 
चेष्टा करने से ही वह देश-काल के जगत के रूप में दिखलाई पड़ेगा । इसलिये 
काण्ट के अनुसार, देश-काल के बीच से जाना और देश-काछ के बाहर जिस 
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जगत को हम नहीं जानते, इन दोनों में चिरकाल से एक व्यवधान है । देश- : 
काल-निरपेक्ष जो पदार्थ है, वह शुद्ध पदार्थ (7076 ॥ए2 ), पदार्थ का 
स्वरूप (॥77702-7-/86£ ) । इस शुद्ध पदार्थ को जानने का कोई उपाय 
नहीं है क्यों कि जानने की क्रिया में ही देश-काल का छाप लूगकर वह ' अशुद्धँ 
हो जाता हैं । जिस जगत को हम प्रत्यक्ष कर रहे हैं, वह हमारे मन की 
ही सृष्टि है । हु 


बुद्धि का अनुभव-निरपेक्ष विश्लेषण 
( 72750९7067॥9] 7,027८ ) 

जगत के विविध पदार्थ के सम्बन्ध में हमारा जो ज्ञान है, काण्ट के 
अनुसार वह निर्भर है हमारे मन की संवेंदनग्राहिता और बुद्धि के 
ऊपर। संवेदनग्राहिता ( 5208707]॥ए ) के द्वारा देश-काल के सांचा 
में संबेदद के अस्तित्व के सम्बन्ध में हमारे ज्ञान की उत्पत्ति 
होती है। बुद्धि ( (ए४6१6९४8४9० 0082 ) के द्वारा हम संवेदनों 
( 8८752007 ) को समन्वित कर उनको अर्थपूर्ण वस्तु के रूप में 

क्‍ पहचान सकते हैं। इसलिये हम देखते हें कि ज्ञान के लिये संवेदनग्राहिता 
और बुद्धि दोनों नितान्त आवश्यक हूँ । संवेदन न हो तो वुद्धि अर्थपूर्ण वस्तु 
का रूप किसे देगी ? संवेदन है ज्ञान का प्राथमिक उपकरण । दूसरी ओर 
केवल संवेदद का उपकरण ही ज्ञान के लिये यथेष्ट नहीं हे। क्‍योंकि _ 
यह तो अर्थहीन, रूपहीन तथ्य मात्र है । बुद्धि की मध्यस्थता में अर्थ और 
संगति प्राप्त कर, तब विशिष्ट वस्तु के रूप में संवेदन हमारे ज्ञान में 
प्रकाशित हो उठते हैं। वस्त्र के लिये जैसे सूत की प्रयोजनीयता है, वैसे ही 
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बुनकारी की भी । कुछ सूत इकट्ठा करने से हो वस्त्र नहों बन जाता, आर 
यदि सूृत न हो तो बुनकारी किस चीजको लेकर होगी ? हमारे ज्ञान के क्षेत्र 
में भी एसा ही है । मुन में संजेदनग्राहिता और बुद्धि दोनों की क्रियाएं होती 
हैं । संवेदनग्राहिता मन के सहज प्रत्यक्ष की क्षमता और बुद्धि है मन की 
विचार-विश्लेषण की क्षमता । 

काण्ट ने इसके पहिले ही मन की संवेदनप्राहिता के सम्बन्ध में आलो- 
चना की है; अब उन्होंने बुद्धि की क्रिया के संबंब में आलोचना आरंभ की । 
इस अंश का नाम है बुद्धि का अनुभव-निरपेक्ष विश्ठेबण (॥+975८८॥- 
0८7४७ ,02]0) । ह 

काण्टके अनुसार बृद्धि के अन्तर्गत दो क्रियाएं हैं । पहिला है मन के द्वारा 
गृहीत संवेदनों को समन्वित कर वाक्य का उत्पादन, ओर दूसरा है वाक्‍्यों 
( ]०१९8॥7067॥ ) को पुनः समन्वित कर साविक भाव ( /0ए८/88| 
0९48 ) का उत्पादन । बुद्धि की इन दोनों क्रियाओं को यथाक्रम कहा 
जा सकता है “चिन्तन” ओर “मनन” । अतएब बूद्धि के पूर्ण विश्लेषण 
के लिये, बुद्धि की इन दोनों क्रियाअं न लित्तेत आर मत ++कों 
विश्लेषण करना होगा । 


चिन्तन का विश्लेषण 
( ए+ब्रा8०९शतेल्याबं क्षानएतंट ) 
संवेदनों का समन्वय साधन कर विशिष्ट वस्तु के उत्पादन का नाम है 
. /चिन्तन”। चिन्तन' की समस्या यह है कि किस प्रकार संवेदन के उपकरण, 
 बृद्धि द्वारा संयोजित होकर,अर्थपूर्ण रूप में हमारे ज्ञान में प्रकाशित होते हैं । 
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मन की संवेदनग्राहिता में जैसे देश-काल का सांचा है, वैसे ही बुद्धि में 
भी कई एक सांचाएं हैं और इन्हीं सांचाओं के द्वारा संवेदनगण समन्वित और 
अथ॑पूर्ण हो पाते हैं। यूनाती दार्शनिक आरिस्टॉटल के समय से ही बुद्धि के इन 
सांचाओं का नाम दिया गया हैँ सार्वभौमिक धारणा _( (४८ 207768 )। 
काण्ट ने बुद्धि का विश्लेषण कर यह दिखलाने की चेष्टा की कि इसमें सार्व- 
भौमिक धारणाएं कितनी हें। मन की संवेदनभ्राहिता में ऐसी कोई समन्‍्वयी 
गक्ति (5ए79८४८ ?संग्रठं96) नहीं, जिसके ढारा संवेदन वस्तु का 
रूप ग्रहण कर सके । केवल बुद्धि की ही यह समन्‍्वयी शक्ति है । 

बृद्धि के विश्लेषण से यह देखा जाता है कि उसका काम है वाक्य की 
सृष्टि; क्योंकि बोध के बीच से ही वाक्य का जन्म होता है । इसलिये 
बुद्धि में समन्‍्वय-दक्तित का संधान करने के लिये वाक्यका ही विश्लेषण कर 
देखना होगा। वाक्य ( |प१2772८76 ) का विश्लेषण कर हम देखते 
हैं कि हमारे सभी वाक्य कुछ विशिष्ट रूपों (॥'ए[95) या प्रकृतिको आश्रित 
किये हुए हैं । यह विशिष्ट रूप या प्रकृति निर्भर है कुछ आदि-धारणाओं 
के ऊपर । इन आदि या बूनियादी धारणाओं को ही सार्वभौमिक 
धारणा” ((४८2077८5 ) कहा जाता है। काण्ट के अनुसार, इस प्रकार 
की सावभौमिक घारणाओं को आश्रित कर बारह प्रकार के वाक्य सम्भव 
हो सके हें । जैसे-- 

(१) सब मनुष्य नश्वर हैं “इस वाक्य में सम्पूर्णता का बोध है । 

(२) कुछ लोग साधु हैं --इस वाक्य में बहुत्व का प्रकाश है । 

(३) शंकर एक दाशनिक हैं --इस प्रकार के वाक्य में एकत्व का 


प्रकाश है । हे 


हे] 
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“मनष्य दर्बल है “--यह वाक्य स्वीकारवाचक हें । 
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) “आत्मा जड़ पदार्थ नहीं --यह निषंधवाचक वाक्य है । 
) “आत्मा अविनइववर है”--यह वाक्य सीमावाचक है । 
) सूर्य प्रखर है ---यह वाक्य द्रव्यगूण सम्बन्ध वाचक हैं । 
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ज्वर बढ़ने से ताप बढ़ता है --यह कार्य-कारण सम्बन्ध वाचक 
(१) या तो विद्रोह करो,या तो सहन करो --पारस्परिक सम्बन्ध 

वाचक । 

(१०) यह पुस्तक सम्भवतः रोचक है --सम्भव-असम्भव वाचक 
वाक्य । 

(११) भारत दरिद्र है यह अस्ति-नास्तिवाचक वाक्य है। 

(१२) प्रत्येक कार्य का कोई कारण अवश्य हैं --यह अनिवार्यता 
तथा आपतिकता वाचक वाक्य है । 

.. उल्लिलित द्वादश वाक्य जिन हादश सार्वभौमिक धारणाओं को प्रका- 
शित करते हैं, विचार कर देखा जाय तो उनको चार मुख्य सावेभौमिक धार- 
णाओं के अन्तर्गत किया जा सकता है। सम्पूर्णता, बहुत्व, एकत्व', ये 
/ “सीमा--ये गणवाचक हैँ; 
व्यगृण, कार्य-कारण और पारस्परिक सम्बन्ध--यथे सम्बन्धवाचक हैं; और 


परिमाणवाचक हैँ। वास्तविकता *, निषेध 


“सम्भाव्य--असम्भाव्य “अस्ति-तास्ति” तथा अनिवायता-आपत्तिकता” 
ये प्रकारवाचक हें । इसलिये काण्ट के मतानसार ब॒ृद्धि की चार सावें-. 
भौमिक धारणाएं हे--परिमाण, गण, सम्बन्ध और प्रकार । इनमें भी 
सवोपरि सार्वभौमिक घारणा है, सम्बन्ध की धारणा (ि240707 ) । 


चिन्तन का विश्लेषण . १३१ 


यरिमाण गुण या प्रकार, ये अन्त तक एक सम्बन्ध को ही प्रकाशित करते हें । 
वस्तुतः वाक्य मात्र ही किसी सम्बन्ध का प्रकाशक है । किसी सम्बन्ध के 
प्रकाश का नाम ही वाक्य हैं । हु 

वृद्धिगत जिन चार सार्वभौमिक धा रणाओं का उल्लेख किया गया, काण्ट 
ने अब यह दिखलाने की कोशिश की, कि इनको आश्रित कर ही जगत के सम्बंध 
में हमारा ज्ञान सम्भव होता है । बुद्धिगत इन सार्वभौमिक धारणा चतुष्टय 


ँ 


के न होने पर हमारा ज्ञान सार्थक नहीं हो सकता था । ज्ञान के प्राथमिक क्‍ 
उपादान, देश और काल द्वारा सीमित संवेदन के रूप में प्रत्यक्षगोचर होते 
पर, पुनः इन सा भौमिक धारणा चतुप्टय के मध्य से, विशिष्ट वस्तुओं के 
रूप में हमारे निकट प्रकाशित होते हैं । 
परन्तु हमारे ज्ञान में जिस जगत को हम पाते हैं, वह तो असंख्य विभिन्न 
वस्तुओं का समावेह मात्र नहीं है । पारस्परिक सम्बन्ध के बीच सब वस्तुओं 
ने मिलकर इस विश्व को बनाया है । वस्तु का जो परिचय है, वह जगत के 
इस वृह॒त्‌ परिवार के एक अंश विशेष का ही परिचय हे । वस्तु का जो अर्थ 
है, वह इसलिये कि जगत के अनेक वस्तुओं में से ही वह भी एक है । अर्थात्‌ 
हमारी यह परिचित दुनिया, बहु और विचित्र वस्तुओं के बीच से भी, किसी 
मूलभूत एकता के नियम में सुविन्यस्त होकर एक अखण्ड रूप में प्रकाशित है । 
किन्तु अब प्रश्न यह है कि इप ऐक्य का नियम कहां से आया? बुद्धि के अन्तर्गत 
जो चार सावभौमिक धारणाएं हूँ, वे तो संवेदनों का समन्वय कर विशेष 
वस्तुओं की सृष्टि करते हें, इससे अधिक कुछ नहीं। वे तो सांचे मात्र हैं 
वस्तुओं को रूपदान करना ही उनका काम है । वस्तुओं के पारस्परिक 
आदान-प्रदान के सम्बन्ध के बीच से: उनको एक अखण्ड जगत के रूप में 


डथ् 
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प्रकाशित करने की शक्ति उनकी रही है । फिर भी हमारा जगत बहु के बीच" 
एक के रूप में ही प्रकाशित है । इसलिये काण्ट के मतानुसार हमारे अन्दर 
बुद्धि की चार सार्वभौभिक धारणाओं के अतिरिक्तएक और तत्व भी है, 
. जिसके द्वारा विभिन्न और विचित्र बस्तुमय यह जगत एक सुविन्यस्त अखंड 
के रूप में हमारे ज्ञान के सम्मुख मूर्त हं। उठता है । ज्ञान का धर्म असंलूग्त 
विच्छिन्न रूप में देखना नहीं है, बल्कि एक अविच्छिन्न सम्पूर्ण के रूप में देखना 
है। ज्ञान की यह पूर्णता की दृष्टि से किस प्रकार संभव है? काण्ट के अनुपार 
यह सम्भव है एक मूल तत्व के कारण । यह मूलतत्व उन चारों सा्वेभौमिक 
घारणाओं की सहायता से खण्ड के बीच अखण्ड का, अपूर्ण के बीच पूर्ण का 
सन्धान देता है । इस मूलतत्व को आश्रित कर ही हमारा ज्ञान सफल होता 
हैं। इसको आश्रित कर ही हमारा सब अनुभव, हमारा प्रत्यक्ष 
_ सम्भव होता है। काण्ट ने इसको कहा है “पराप्रत्यक्ष का ऐक्य” 
. [व 7%78८60त 74] (07ए ०६ /०८०८८७०४०॥ ) । परामप्रत्यक्ष 
([007060707) ही प्रत्यक्ष ( 2०7०:०८७ 707 ) को साथक बनाता है । 
. यह पराप्रत्यक्ष तत्व ही ज्ञाता को यह ज्ञान कराता हैँ कि वह ज्ञाता हैं । 
अर्थात्‌ यह जो मैं! अनुभव करता हूं, संकल्प करता हूं--यह मैं” इस परा- 
प्रत्यक्ष तत्व को केन्द्रित कर ही स्थिर है। जन्म से मृत्युपर्य॑न्त मनुष्य जीवन 
, की असंख्य विचित्र अनुभूतियों की पुष्पपुञज की जो सूत्र माला के रूप में 
..गुहता है वह यही में” का बोध है । जो में शिशुकाल में वर्णमाला की शिक्षा 
ग्रहण करता था, वह यही में अब दर्शन का विचार कर रहा हैं । अनुभव 
का परिवर्तनशीलता के बीच एक अपरिवर्तित अनुभवकारी स्थिर है । 
ह ... परन्तु यहां एक बात का स्मरण रखना होगा । ऊपर जिस “मेँ” की 
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शी धर 


बात कही गई हूं, वेह व्यक्तित्ववाचक नहीं, वह सार्वभौभिक हूँ । काण्ट के 
अनुसार व्यवितत्ववाचक 'मैं' शुद्ध में नहीं है, वह शरीर और इन्द्रिय की 
सीमाओं में आबद्ध है। परन्तु पराप्रत्यक्ष का 'में शुद्ध में' है, यह व्यक्तित्व 
की सीमा के बाहर हैं। यह “व्यक्ति-में' नहीं है ; व्यक्ति-में” का सत्य व्यक्ति 
"में ही सीमित है, उसका सार्वभौमिकत्व नहीं हैं। परन्तु विश्व-में' जगत के 
'मूलतत्व के रूप में होने के कारण उसका सत्य सार्वभौमिक है । यह 'विश्व- 
में होने के कारण ही “व्यक्ति-में' का अस्तित्व सम्भव है। यह शुद्ध में ही 
वास्तविक ज्ञाता है। जद्ध-मे कभी ज्ञेय पदार्थ नहीं हो सकता; क्योंकि इसी 
के द्वारा जानना सम्भव है। और जिसकेद्वारा जानने का काम सम्भव होता 
है, उसे कौन जान सकता है। सूर्यालोक में पृथ्वी की यावतीय वस्तु दृष्टि- 
गोचर होती हैं; कोई यदि सूर्य को दृष्टिगोचर करने के लिए आलोक का 
सन्‍्धान करता है, ते। वह जिस प्रकार वातुलता है, इस शुद्ध-में या परम- 
ज्ञाता को जानने का प्रयास भी उसी प्रकार वातुलूता है। व्यक्ति-मैं को 
जय वस्तु के रूप में जाना जा सकता है परन्तु शुद्ध-म या परम ज्ञाता ज्ञान 
का ही सार्वभौमिक मूलतत्व है। यहु सनातन और सब ज्ञान का मूछहे । 
. इस सार्वभोमिक और सनातन ज्ञानतत्व के कारण ही, प्रत्येक मनुष्य के 
जगत का भिन्न-भिन्न रूप नहीं है। ज्ञान का यह मुलतत्व ही सब मनुष्यों की 
आत्म स्चेतनता के बीच प्रकाशित होता है। यही कारण है कि मनुष्यों में 
विचारों का परस्पर आदान-प्रदान सम्भव है । इस पराप्रत्यक्ष का सावे- 
मौमिक तत्व (]+क्वाइटटशवेट्मातं (एमए ० 77००८०४०07) 
वृद्धि के बीच ही कार्य करता है । यही कारण है कि बुद्धि की चिन्तन क्रिया 
में जिस वाक्य की सृष्टि होती है, उसमें भी सार्वभौमिंकता होती है। परन्तु . 
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वाक्य ( |पत27067/) चार सार्वभौम धारणाओं का ही विविध प्रकाश 
है। इसलिये वाक्य यदि पराप्रत्यक्ष के सावेभौमिक तत्व का प्रकाश करता हैं 
तो उत्त चार सावभौमिक धारणाओं की सा्वभौमिकता पराप्रत्यक्ष के 
कारण ही सम्भव है । अतएव पराप्रत्यक्ष का सार्वभौमिक तत्व ही बद्धिगत 
चारों सार्वभौमिक धारणा के बीच से चिन्तन क्रिया में वाक्य ( पत४- 
77720 ) के रूप में आत्म प्रकाश करता है । यही कारण है कि चारों धार- 
णाएं भी सार्वभौमिक हैं और वाक्य भी सावेभोभिक हें। 

वाह्य जगत या प्रकृति से हमजो कुछ समझते हें, वह है कुछ नियमा- 
नवर्ती घटनाओं का संयोग । यह संयोग सम्भव हो सका विभौमिक 
घारणाओं के कारण। इसलिये सुनियन्त्रित और सुसम्बद्ध घटनावली के 
बीच से जिस जगत को हम देखते हे, उसका नियन्त्रण और विन्यास उपयकक्‍्त 
सा्वभौम धारणाओं के प्रभाव का परिणाम हैं। इसलिये जिन नियमों 
के बीच से प्रकृति अपने एकत्व को कायम रखता है, वह हमारी बृद्धिगत 
साविक धारणाओं की ही देन है। अर्थात्‌ अपनी बृद्धिगत साविक धारणा 
के द्वारा प्रकृति की सृष्टि हम स्वयं करते हैँ । वह हमारे मन की ही रचना 
है। परन्तु जिस नियमकों आज्लित कर उसकी रचना होती है, बह किसी 
. विशेष मन का नियम नहीं है । वह सार्वभौमिक है, जो सब मनुष्यों में है । 
इसलिए जिस जगत की हम रचना करते हैं, वह सभी का एक ही 
जगत है। 

अब हम यह समझ रहेहें कि देश-काल के सांचे के अन्दर से हम संवे- 
दतों को प्राप्त कर रहे हैं और बुद्धि की सा्वभौमिक धारणाओं द्वारा सम- 
न्वित होकर ये संवेदन वैस्तु का रूप ग्रहण कर रहे हैं। इसलिये हम देख रहे 
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हैं कि ज्ञान में संवेदनग्राहिता (9005[07]6ए) और बुद्धि ( ए7वंट- 
5थ7त02 ) का सहयोग है। परन्तु संवेदनग्राहिता और वृद्धि, ये 
समधर्मी नहीं हें, इनकी प्रकृृति एक दूसरे से भिन्न हैं। संवेदनग्राहिता 
के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध है, परन्तु बुद्धि का ऐसा कोई सम्बन्ध नहीं 
हैं । अतएव ऐसे क्षेत्र में इन दो भिन्न धर्मियोंकी सहयोगिता किस प्रकार 
_ सम्भव है ? जो प्रत्यक्ष का विषय है ( ?िहाप्टएपढो (०प्ाथाा ) 
वह प्रत्यवय का विषय ( (00८९एपव्ष) ((07/८76 ) नहीं । तथापि 
ज्ञान की प्रक्रिया में प्रत्यक्ष के तथ्य के साथ प्रत्यय के तथ्य का कोई विरोध 
नहीं है । इसलिये मन की संवेदनग्राहिता के साथ बुद्धि का निरचय ही कोई 
योगसंत्र है, जिसके परिणामस्वरूप दोनों की सहयोगिता सम्भव हो सकी 
है । काण्ट के अनुसार यह योगसूत्र है, समन्‍्वयी कल्पना (/+8705८४70- 
दांत. 5ए777685 छाए 479327747070) । वस्तुतः यह कोई 
पृथक तत्व नहीं है; यह पराप्रत्यक्षका ही एक प्रकाश है। यह भी बूद्धि 
की सावेभौमिक धारणा चतुष्टय के बीच से प्रकाशित होती है । अपरिणामी 
ज्ञाता के साथ परिवर्तनश्ील इन्द्रियानु भूति का सम्बन्ध स्थापित कर यद्ध 
समनन्‍वयी कल्पना ही हमारे इस जगत की सृष्टि में सहायता करती हैं । 
परन्तु किस प्रक्रिया से इस प्रकार जगत की सृष्टि होती है, यह भी 
देखना होगा। काण्ट ने अब इसकी व्याख्या की चेष्टा की। काण्ट के अनुसार 
इन्द्रियानुभृति जिसकी सहायतासे साबिक धारणाओं के सांचे में ढलकर 
वस्तुमय जगत की सृष्टि करती है, वह है कार।' काल की विभिन्न अभि- 
व्यक्तियों के बीच सावंभौमिक धारणाएं व्यक्त होती हैं। जैसे मिट्टी में 
से विभिन्न रसों को एक प्रच्छन्न शक्ति उद्धिज के पत्र, पल्‍्लब, फूल और 
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बीज, इन चार रूपों के बीच से प्रकाशित करती है, काल भी उसी प्रकार 
एक प्रच्छन्न शक्ति की नाईं विभिन्न इन्द्रियानुभूतिओं को परिमाण, गुण, 
सम्बन्ध और प्रकार, इन चार सावंभौम धारणाओं के बीच प्रकाशित करता 
है और उसी के परिणामस्वरूप हमारी दुनिया की सृष्टि होती है । 
अब हमने यह स्पष्ट रूप से समझा कि हमारी बंद्धि में जो साविक 
धारणा चतुष्टय है, वे ही हमारे जगत की सृष्टि करती हूँ। सृजन शक्ति 
सम्पन्न इन चार सार्वभौमिक धारणाओं ( (/६४८४०८८४ ) का स्वरूप 
क्या है ? काण्ट ने इसकी व्याख्या करने की चेष्टा की हैँ। चार सार्वभौमिक 
धारणाओं से, अनिवार्यरूप से चार सार्वभौमिक नियमों की उत्पत्ति हुई है। 
इन नियमों के द्वारा ही इन सार्वभौमिक धारणा चतुष्टय की प्रकृति का 
ज्ञान होता है । 
. _अधम है परिमाणवाचक धारणा । इस धारणा का स्वरूप यह है कि 
यह इन्द्रियलब्ध यावतीय अनुभूति को परिमाण के रूप में ही हमारे निकट 
_ प्रकाशित करता है। अर्थात्‌ प्रत्येक इन्द्रियानुभूति देश और काल के कुछ 
अंश पर अधिकार करेगी ही । इसलिये जो वस्तु इन्द्रियगोचर है, उसका 
- परिमाण अवद्य होगा । प्रिमाण होने से ही वह क्षुद्रतर अंश में विभाज्य 
होगा । अतएवं परमाणु (27070 ) यदि अविभाज्य हो, ती समझना होगा क्‍ 
कि उसका परिमाण नहीं है और इसलिंए वह इन्द्रियगोचर नहीं हो सकता। द 
॥ क्‍ इन्द्रियग्राह्म होने से ही, वह देश-काल के कुछ अंश पर अधिकार करेगा 
और तब उसका विभाजन भी क्षुद्रतर अंश में सम्भव होगा । 
द्वितीय है, गृुणवाचक धारणा । इसका स्वरूप यह है कि प्रकृति के 
.. अत्येक पदार्थ के पदार्थत्व को यह विशिष्टता प्रदान करती है। अर्थात्‌ इन्द्रिय- 


डे 
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ग्राह्मय सब पदार्थों की एक स्वकीयता अवद्य होगी। पदार्थों की स्वकीयता 
नहीं होगी, तथापि वे इन्द्रियगोचर होंगे, ऐसा नहीं हो सकता। इसलिये 


शून्य (५०१४) नाम का कोई इन्द्रियग्राह्म पदाथ नहीं है । 


शत 
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तृतीय है सम्बन्धवाचक धारणा । इस धारणा का स्वरूप यह है कि 
परस्पर सम्बन्धित रूप में ही जगत के सब पदार्थ हमारे निकट प्रकाशित 
होते हें। सब परिवर्तन के बीच भी पदार्थ अपने पदार्थ त्व को स्थायीत्व प्रदान 


करता है। देश, काल के बीच अवस्थान कर सभी पदार्थ परस्पराश्रयी हैं । 


कार्य-कारण सम्बन्ध के बीच से ही उनका आत्म-प्रकाश हैं । कार्य-कारण 
सम्बन्ध की व्याख्या काण्ट ने नये रूप में की है। यह कार्य-कारण सम्बन्ध 
बुद्धितत साविक धारणा से उद्भूत है, इसलिये यह अनुभव का फल नहीं 

डे 4 
हो सकता । यह कार्य-कारण सम्बन्ध मनष्य बढ्धि के अन्तर्गत है, इसीलिये 
मनुष्य का अनुभव सम्भव हो सका है। यदि बुद्धि की धारणा में कार्य -कारण 


सम्बन्ध का अस्तित्व न होता तो अनुभव सार्थक नहीं हो सकता | ह्यूम 


के अनुसार कार्य-कारण सम्बन्ध अनभव-प्रसूत द्वे, परन्तु काण्ट के अनुसार 


यह यथार्थ न॒द्दीं है। इसके अछावा यह भी सत्य नहीं कि इन्द्रियग्राह्म घट- 


नाओं के क्रम से कार्य-कारण सम्बन्ध का ज्ञान उत्पन्न होता है। क्योंकि क्रम 


का हमारा जो अनुभव है, उसका क्रमत्व' बुद्धिगत साविक धारणा की कार्य- 


कारण विधि का वहि:प्रकाश छोड़ और कुछ नहीं है । कार्य-कारण सम्बन्ध 


. हमारे अन्दर है, इसीलिये हमारे लिये क्रम का ज्ञान सम्भव है। वस्तुत: 
सम्बन्ध का कोई भी ज्ञान इन्द्रियलब्ध नहीं दे सकता। क्योंकि सम्बन्ध 
है बुद्धितत ( 0 77707 ) साविक धारणा। इस बुद्धिगत सम्बन्ध की 


4, औ [कप] की ध्े कह 
धारणा ने ही हमारी इच्दियलब्ध ज्ञान को सम्भव किया है । बृद्धिगत 
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प्रकार के उपादान हें। वाह्यजगत से इन्द्रिय मार्ग पर आगत इसका प्राथ- 
'मिक उपादान है और बुद्धि की वह निजी सुजन शक्ति जो इस प्राथमिक 
उपादान को समन्वित तथा अर्थ पूर्ण कर एक वस्तुमय जगत के रूप में हमारे 
सामने उपस्थापित करता है,वह है द्वितीय उपादान । वृद्धि की यह शक्ति 
सावेभौमिक है, इसीलिये हमारा ज्ञान भी सावेभौमिक तत्व के ऊपर प्रति- 
ष्ठित है। गणित का सत्य जो हमारे निकट साविक और अनिवार्य जान 
पड़ता है, उसका कारण यह है कि गणित, देश और काल, मनुष्य के वृद्धिगत 
इन दो सार्वभौमिक तत्वों पर प्रतिष्ठित है । वैज्ञानिक तथ्यों में जो सावि- 
कता और अनिवायंता है, उनका कारण भी बुद्धिगत चारों सावभौम धार- 
णाएं हें । 

परन्तु यह स्वीकार करना ही होंगा कि इन्द्रियमार्ग से उपस्थित 
होने पर ही वाह्मजगत के तथ्य साविक और अनिवार्य रूप ग्रहण करते हें ॥ 
यदि यह प्रइन किया जाय कि इन्द्रियमार्ग पर उपस्थित होने के पहिले उन 
तथ्यों का क्या स्वरूप है तो इसका उत्तर हम नहीं दे सकेंगे। क्योंकि हमारे 
जानने की प्रक्तियां के साथ-साथ वे रूप ग्रहण कर लेते हैं । हमारे लिये शुद्ध 
वस्तु या वस्तुस्वरूप ( 9प76 ॥702, (778-7-[8८ ) के जानने 
का कोई उपाय नहीं है। इसलिये, ज्ञान का स्वरूप विचार करते हुए 
हमारे ज्ञान की सीमाएं भी निर्दिष्ट हो जाती हैं। ज्ञान कहने से ही उन 
वस्तुओं का ज्ञान समझा जायगा, जो हमारे इन्द्रिय और बृद्धि की पकड़ में 
आती हैं । इसलिये इन्द्रियग्राह्म जगत (7?96707767% ५ए57#0 ) 
के पीछे एक इन्द्रियातीत जगत (४०एा०८०४) ४४०४१४) रह जाता है। 

काण्ट ने अब यह प्रइन उठाया कि क्‍या इस इन्द्रियातीत जगत के जानने 
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का कोई भी उपाय नहीं है ? मन की संवेदनग्राहिता या बुद्धि के छा 
इस अतीन्द्रिय जगत को जाना नहीं जा सकता । काण्टके अनुसार देशकाछू 
के बाहर इस अतीन्द्रिय जगत को बुद्धि के द्वारा इसलिये नहीं जाना जा - 
'सकता है कि बुद्धि खणडधर्मी ( [)5टप8ए८ ) है । एकमात्र अखण्ड- 
_ धर्मी अपरोक्ष अनुभूति के द्वारा ही इस जगत को जाना जा सकता है । 
इस अतीन्द्रिय जगत के सम्बन्ध में हम इतना ही कह सकते हैं कि यह 
इन्द्रियके परे है। हमारे निकट यह एक सीमावाचक धारणा मात्र है। काण्ट 
के अनुसार इन्द्रियग्राह्म जगत के पीछे इसके कारण स्वरूप, अनुभव-निर- 
पेक्ष और एक जगतको हमें स्वीकार करना ही होगा । जैसे बहिजंगत के : 
सम्बन्ध में, उसी प्रकार अन्तर्जगत के लिए भी कहा जा सकता है । जिस 
में! को हम जानते हें वह है देश-कालद्वारा सीमित में' अनुभवाश्रयी में । 
. जो में हमारे अनुभव को सार्थक बनाता है, क्या हम उस अतीन्द्रिय जगत 
के में या आत्मा को जान सकते हें? काण्टने इस प्रदव का उत्तर अपने 

पाठकों पर ही छोड़ दिया है । 


मनन का विश्लेषण 
( ॥+शा5८९४व९०४४४४ 7)2/९८४८ ) 
मन की संवेदनग्राहिता और चिन्तन का विश्लेषण कर हमने देखा 
पकि गणित और पदार्थ विज्ञान कैसे सम्भव हो सके हैं । अब 'मनन'का ' 
द । विश्लेषण कर काण्ट ने यह दिखलाने की चेष्टा की कि अतिविज्ञान 
( /८(४०४ए8।८5 ) किस प्रकार सम्भव है । 
ईश्वर नामकी कोई वस्तु है या नहीं, मनुष्य आत्म नियन्वित है अथवा 
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अ्क्क 


वाह्य जगत की घटनाओं द्वारा नियन्त्रित है, मनुष्य में कोई अविनश्वर 
वस्तु है या नहीं-काण्ट के अनुसार यही अतिविज्ञान की आलोचनाके विषय 
हैं। परन्तु ये सब तो अतीन्द्रिय जगतकी बातें हैं। हमने पहिले ही देखा है 
कि हमारा कुल ज्ञान इन्द्रियग्राह्म जगत तक ही सीमित है। हमारा वुद्धि- 
विचार उसका अतिक्रमण नहीं कर सकता, | इसलिये यदि अतिविज्ञान की 


आलोचना के विषय अतीन्द्रिय जगतके ही तथ्य हैं, तो फिर हमारे लिये 
अतिविज्ञान का ज्ञान असम्भव है । 
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काण्ट ने यहां मनुष्य के अन्तर्जीवत के एक परम रहस्य का उल्लेख 
किया है। मनृष्य के अंदर द है,एक अनन्त अभीष्सा; यह है अनुभव की सीमा 
को पार करने की एक व्याकुलता । अर्थात्‌ इन्द्रियग्राह्म जगत तो हमारा 
परिचित हेँ,परन्तु इस परिचित जगतको लेकर हम तृप्त नहीं रह पाते, 
जो अपरिचित है,जो इन्द्रिययोचर नहीं है,उसके साथ परिचित होने के 
' लिये मनुष्य के अन्तर में एक तृष्णा है। जिसे हम अनुभवमें नहीं पाते, उसी 
को अनुभवके अन्तर्गत करने की यह व्याकुलता है । असीम को सीमान्‍्तर्गत 
. करने का यह आग्रह मनुष्य के अन्तर का एक परम रहस्य है । जिसको नहीं 
 पहचानते, उसको मानों पहचान रहे हूँ इस रूप में लेने की प्रवणता मनुष्य 

. के अन्दर चिरकाल से हैं । इसलिये, यद्यपि अतिविज्ञान के विषय मनुष्य के 
इन्द्रियग्राह्म विषय नहीं हैं,तथापि उनकी आलोचना और उन पर विचार 
करने का आग्रह मनुष्य ने सदा प्रकाश किया है। अतएवं काण्ट के अनुसार 
अतिविज्ञान की आलोचना विज्ञान की भांति न करते हुए भी, मनुष्य की 
एक स्वाभाविक प्रवणता के तौर पर इसकी आलोज्जना की जा सकती है। 
. काण्टने मननके विह्लेषण के द्वारा यही दिखलाया हैं कि अतिविज्ञान 
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(/27807ए»&05) की आलोचना किस प्रकार सम्भव है। अर्थात्‌ ' 
मनन के विश्लेषण में इसी की खोज की चेष्टा है कि मनुष्य के अंतर में 
कौन-सी ऐसी वस्तु है, जो केवल इन्द्रियग्राह्म जगत का ही. संगठन 
नहीं करती, बल्कि इस जगत को पार करने का भी प्रयास करती 
है ! संवेदनग्राहिता (5670आ9॥9ए ) और बुद्धि (एफत७४०ए पंप ) 
मनुष्य की इस प्रवणता की व्याख्या नहीं कर सकतीं। काण्ट ने 
यह दिखलाने की- चेष्टा की है कि बुद्धिके परे भी मनुष्य में एक 
ऐसी शक्ति है, जिसका फल है इस प्रकार की प्रवणता | इसको 
कहा जा सकता हैं प्रज्ञा (८४६०४ ) । काण्ट ने प्रज्ञा की व्याख्या कर 
यह दिखलाया है कि अतीन्द्रिय जगत ही इसकी आलोचना का विषय है; 
परन्तु अनुभव के बाहर इस अतीन्द्रिय जगत को जानने की चेष्टा करते 
हुए यह उसको भी इन्द्रियग्राह्म वस्तु की भांति अनुभव के दायरे में डाल 
देती है । इसका परिणाम यह होता है कि अतीन्द्रिय जगत के अतीन्द्रियत्व 
का भी लोप हो जाता है। अतएब प्रज्ञा का यह प्रयास व्यर्थ हो जाता है और 
सत्य की उपलब्धि में असमर्थ होकर हम कुछ ञआआन्त धारणाओं का अव- 
लम्बन कर लेते हैं । ह ह 

प्रज्ञा ( १९०४०7 ) के साथ बुद्धि ( छंग्रतंटाश4079 ) 
का पार्थक्य है । यद्यपि दोनों का लक्ष्य है अनुमान के द्वारा सिद्धान्त पर 
पहुंचना, तथापि बुद्धि पहुंचती हूँ . साक्षात्‌ अनुमान ( 77८04#2 
... 406767८९ ) के द्वारा, और प्रज्ञा, परोक्ष. अनुमान [ (८०॥४४८ 
१7£/८7८८.) के द्वारा। प्रज्ञा की क्रिया भी समत्वय साधन है; परन्तु यह 
_ बुद्धि के समन्वय के भी ऊपर है। जिन नियमों के आधार पर बुद्धि की | 
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'समनन्‍्वय-क्रिया सम्भव होती है, प्रज्ञा, उन मल नियमों के समन्वय की चेष्टा 
करता है । इस समन्वय का लक्ष्य है परम पूर्णता (/५)80[प6 ॥'079/7 ) 
ज्ञात या अज्ञात विश्व की कोई वस्तु इसके बाहर न छोगी । मनुष्य के अनु- 
भवके अन्दर जो कुछ है,या जो कुछ इसके बाहर है, इन्द्रियग्राह्म अथवा इन्द्रि- 
यातीत, सब कुछ को लेकर हैँ यह परम पूर्णता । अतएवं अनुभव की सीमा 
के अन्दर इसको पकड़ने की चेष्टा व्यर्थ है। परन्तु इस परम पूर्णता के सनन्‍्धान 
में प्रज्ञा इसको अनुभव की सीमा के अन्दर लाने की चेष्टा करती है। यह 
चप्टा करती है, इसीलिये परम पूर्णता, हमारे अनुभव में प्रकाशित न होकर 
मात्र अनुभव-निरपेक्ष धारणा के रूप में (॥+&7506700879 06%) 
हमारे सामने उपस्थित होती है । यह है प्रज्ञा की शुद्ध धारणा | इन्द्रियग्राह्म 
जगत में इसका कोई प्रतिरूप नहीं है । इसको हम वस्तु रूप में नहीं पाते हें, 
बल्कि पाते हें भावरूप में । 

उक्त परमपूर्णता को जानने के लिये मनुष्य में जो प्रवणता है 
वह तीन विभिन्न क्षेत्रों में आत्मप्रकाश करती हैँ। प्रथम--हमारे 
अन्तर्राज्य के अनुभव को पूर्णतमरूप से जानने की चेष्टा । वास्तव में 
यह पूर्णता सम्भव नहीं, इसी लिये यह एक आदश मात्र रह जाताहै । अन्त- 
रॉज्य के इस पूर्णता के आदर्श से ही आत्मा के सम्बन्ध,में हमारी धारणा की 
उत्पत्ति हैं । ह्वितीय-वाह्म जगत की यावतीय घटनाओं का सम्पूर्ण ज्ञान । 
यह सम्पूर्णता भी आदझों मात्र है । इसी से हमको मिली है अखिल विश्व की 
धारणा । तृतीय-वाह्यान्तर सब कुछ का ज्ञान । इस पूर्णतम सर्वग्रासी ज्ञान 
के आदर्श से उत्पन्न होती है, ईश्वर की धारणा । इसलिये हम देखते हैं कि 
प्रज्ञा ने हमें दिया है, (क) आत्मा की धारणा-और इससे जन्म हुआ है मनो- 
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विज्ञान (_ ९७0004/| ?5ए८४०02ए ) का; (ख) .विश्व-प्रकृति के 
सम्बन्ध में धारणा, जिससे उत्पन्न हुआ है प्रकृति-विज्ञान ( रिक्वा0कदों 
(,08770[0279 ) ; (ग) ईश्वर के सम्बन्ध में धारणा और इससे उडड्भ व हुआ 
है, धर्मशास्त्र ( ७0079 27८०।०४ए ) का। मनन का विश्लेषण 
कर काण्ट ने यह विचार किया है कि मनोविज्ञान, प्रकति-विज्ञान और धर्म- 
विज्ञान सचमुच हमें आत्मा, जगत और ईश्वर के सम्बन्ध में ज्ञान दे सकते हैं 
या नहीं । 

(क) काण्ट के अनुसार जिस यूक्तिबल पर मनोविज्ञान ने यह स्वीकार 
कर लिया हूँ कि आत्मा, अजड़ , अविन॒श्वर और अविभाज्य हैं, वह युक्ति ठीक... 
नहीं, वह 5%मात्मक सिद्धान्त ( 2879025775 ) मात्र है । मनोविज्ञान 
जानना चाहता है शुद्ध में या परम ज्ञाता के स्वरूप को | परन्तु यह तो 


0022] 


सम्भव नहीं । ज्ञाता को जानने के प्रयास में, ज्ञाता, ज्ञाता नहीं रह जाता । 


040:44॥808/:#४0७- 


उसी क्षण वह ज्ञेय पदार्थ के अन्तभक्त हो जाता है, और ज्यों ही वह ज्ञेय 
पदार्थ हुआ त्यों ही वह फिर ज्ञाता नहों रह जाता है । अर्थात्‌ शुद्ध में 


0 कया 


या परम ज्ञाता सब समय चारों सार्वमौम घारणाओं ((४४८४०४८७) के 
पीछे है; इसको जानने की चेष्टा करने पर ही उन चार सा्वभौम धारणाओं 
को सामने रखना पड़ेगा, और उस अवस्था में सार्वभौम धारणाओं के सांचे में 
ढाल कर ही उसका प्रकाश होगा। परिणामस्वरूप इसकी शुद्धता नहीं 
रहेगी, यह व्यक्ति में हो जायगा। मनोविज्ञान ने सदा इस व्यक्ति में को 
ही परम ज्ञाता मान लिया है। ज्ञान की विशेषता यदि ज्ञाता या ज्ञेय पदार्थ 
. के ऊपर निर्भर है, तो उस ज्ञान में परम ज्ञाता को प्राप्त करने का कोई उपाय 
'नहीं है, क्योंकि परमज्ञाता सब सम्बन्ध के अतीत है,और इसलिये वह परम 
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शुद्ध हैं। तकं-विचार का में” [ $०ट27८क 56 ) सम्बन्ध-आश्रित 
है; परन्तु झुद्ध में या अतिबिज्ञान का में! ( ैटाइएंटओ) 5९६) 
सम्बन्ध के अतीत है । इक दोनों में' में बड़ा पार्थक्य है ।, देकातें ने कहा था 
-“ में विचार करता हूं, इसलिये में हुं” । काण्ठ के अनुसार देकारतें यह नहों 
समझ सके कि 'में विचार करता हूं! इसका में! और में हूं इसका में एक 
नहीं हैं । प्रथम हैँ तक-विचार का में', और दसरा है अतिविज्ञान का में । 
इसलिये देकातें ने वास्तव में तर्क-विचार के में के अस्तित्व को ही प्रमाणित 
किया हैं, गुद्ध में या परम ज्ञाता के अस्तित्वको वह प्रमाणित नहों कर सके 


हैं । इसलिये हम देखते हू कि शुद्ध में के स्वरूप' को जानने का कोई उपाय 


(ख) प्रकृति तत्व या विज्ञान के सिद्धान्त में भी हम युक्ति प्रदर्शन की 
चष्टा में इसी प्रकार की समस्या का सम्मुखीन होते हैं । एक घटना को जान- 
कर विज्ञान को तृप्ति नहीं मिलती, उस घटना के साथ संश्लिप्ट अन्य घटनाओं 
के जानने का उसे आग्रह होता है, और वह आग्रह तब तक प्रज्ञान्त नहीं होता 

जब तक अखिल विद्वकी समस्त घटनाओं को सम्पूर्ण रूप से वह जान नहीं 
प्राता । परन्तु प्रकृति का इस प्रकार का सम्पूर्ण ज्ञान सम्भव नहीं है । इस 
प्रकार की सम्पूर्णता, ज्ञान की सीमा के रूप में ही रह जाती है, वास्‍्तव अनु- 
भव की पकड़ में वह नह आती। विज्ञान प्रकृति को चारों सावंभौम धार- 
णाओं ((:४८20॥725 ) के बीच ही जानना चाहता है । पहिली बात यह 
हैँ कि देश और काल की सीमा के अन्तर्गत इसकी परिमाणगत विशिष्टता को 
' बह देखना चाहता है और दूसरी वात यह है कि प्रकृति कौ गुगगत विशिष्टता 


को वह देखना चाहता है। अर्थात्‌ जड़ का स्वरूप क्या है, उसको क्षुद्रतर अंशों 
40 
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में विभाजित किया'जा सकता है, या नहीं, इत्यादि । तीसरा कार्ब-कारण 
सम्बन्धगत विशिष्टता । इसमें विज्ञान की चेष्टा है, कार्य के पीछे जो कारण 
हैं, उनको पूर्णरूप से जानना । चौथी बात है प्रकृति की प्रकारगत विशि- 
प्टता। असंख्य, विचित्र जितने प्रकार की वस्तु जगत में हैं, उनका सम्पूर्ण 
ज्ञान । 

प्रकृति को पूर्वोक्‍्त सम्पूर्ण रूप में जानने की चेष्टा में हमारी बुद्धि कुछ 
परस्पर-विरोधी मतों ( /7000777८5 ) की सृष्टि कर बेठती है। 
और यह भी एक समस्या का विषय है कि ये परस्पर-विरोधी मत, विरोधी 
होने पर भी यथार्थ प्रतीत होते हैं । अर्थात्‌ युक्ति के प्रयोग द्वारा जैसे .यह 
कहा जा सकता है कि विश्व, देश और काल की सीमाओं से आवद् है, दूसरी 
ओर यक्तिके प्रयोग के द्वारा यह भी कहा जा सकता है कि विश्व, देश और 
काल की सीमाओं से आबड़ नहीं हैं। जड़ को क्रमपूर्वक विभक्त किया जा 
सकता है, यह सिद्धान्त भी जिस प्रकार सम्भव है, उसको इस प्रकार विभकत 
नहीं किया जा सकता, यह सिद्धान्त भी उतना ही सम्भव है । इसो प्रकार, 
सनष्य का संकल्प स्वाधीन है, और नहीं भी हँ--वह बाहरी घटनाओं द्वारा 
'नियन्त्रित है; जगत के मध्य में या बाहर इसका एक परिचालक है, और फिर 
ऐसा कोई परिचालक नहीं भी है ।. | 

अतएव हम देखते हूँ कि प्रज्ञा का स्वभाव ही है पूर्णता को जानने का 
प्रयास, विद्व की समग्रता को अखंडरूप में अपने माततहत में करने का एकान्‍्त 


आग्रह । परन्तु बुद्धि अपनी प्रकृति के अनुसार जब-जब जानने की चेष्टा . 


करती है, तो वह खण्डित रूप में ही। अर्थात्‌ मनृष्य में प्रकृति की समग्रता को 


अखण्डरूप में जानने की अनुरक्ति जिस प्रकार है, जानने के प्रयास काल में 
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उसको खण्डित करने की अनिवार्यता भी उसी प्रकार है । इस प्रकार प्रज्ञा 
२९०४५००) और बुद्धि ([त७7४४०व72) के बीच एक विपरीत 
मुखीनता हैं; और इसी के परिणामस्वरूप परस्पर-विखंधी सिद्धान्तों की 
उत्पत्ति सम्भव है । 
काण्ट के अनुसार ये परस्पर-विरोधी सिद्धान्त, विरोधी होने के कारण 


हि )| ! हि 


मेथ्या या मन की कल्पनामात्र नहीं हें। इन परस्पर विरोधी पिद्धान्तों 
चसेदहीहमदेख पाते हें कि हमारी प्रजा (१८३०5३०० ) अनुभव की सोमा 


5०। ५ 
है. 
नल 


को निरन्तर पार करने की चेष्टा कर रही है । समस्या का कारण ही यह 
हें कि हम पदार्थ के स्वरूप को जानना चाहते हैं, परन्तु उसको देश-काल 
के सांचे में छडालकर ही देखना चाहते हें । हम विधष्व के अखण्ड रूप को 
आवत्त में लाना चाहते हैं, परन्तु इस आयत्त करने की पद्धति में ही उसको 
खण्डित कर डालते हैं। इसलिये प्रज्ञा, मूर्ते रूप में किसो सत्य वस्तु को लाभ 
करने में हमें सहायता प्रदान नहीं करतो, यह केवल मार्ग का निर्देश 
करती है । 

पृथ्वी की कोई घटना अन्य किसी घटना के द्वारा नियन्त्रित है या नहीं, 
काण्ट ने इस विषय की विशद आलोचना की है । पृथ्वी की सभी घटनाएं 
कार्य-कारण संबंध को स्वीकार कर चलती हैं। परंतु यह कल्‍्पना के अतोत है 
कि मनुष्य जीवन के सब क्षेत्रों में इस प्रकार घटता द्वारा यन्त्र की भांति निय- 
न्त्रिति होना पड़ेगा । ऐसा प्रतीत होता है कि आत्मनियन्त्रण का कोई स्थान 
अवश्य है। लेखक जब लिखता है तो क्या वह जगत की घटनावली के पर- 
स्पर सम्बन्ध का परिणाम मात्र है ? क्‍या इसमें उसके स्वाधीन इच्छ 


कोई प्रभ्नाव नहीं है ? ऐसा रु्याल हो सकता है कि उत्ताप के आधिक्य 
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का अभाव, अन्य लोगों की अनुपस्थिति, शरीर का स्वस्थ होना, इत्यादि: 
घटनाएं एकत्र होकर लेखक के लेख रूप कार्य को घटित करते हैं; अर्थात्‌ 
उनके लिखने की इच्छा को जागृत कर लेख को घटना में परिणत करते हैं। 
परन्तु ऐसा भी तो हुआ हैँ कि उन कारणों के विद्यमान होते हुए भी लेखक 
के लिखते को प्रवृत्ति जागत नहीं हुई, या यह केवल इच्छामात्र रह गई, लेख 
कार्यरूप में परिणत नहीं हो सका है। इससे जान पड़ता है कि स्वतन्त्र इच्छा 
या संकल्प नाम की कोई वस्तु अवश्य है, जो बाहरी घटनाओं द्वारा 
नियन्त्रित नहीं हैं । 
काण्ट ने यह दिखलाने की कोशिश की हैं कि कार्य-कारण का नियन्त्रण 

जितना सत्य है, स्वाधीन संकल्प भी उतना ही सत्य हैँ। यदि इन्द्रियग्राह्म 
जगत ही एकमात्र सत्य होता तो कार्य-कारण की अवश्यम्भाविता और 
स्वाधीन इच्छा ये परस्पर विरोधी होतीं । परन्तु ऐसा तो हैं नहीं। इस इन्द्रिय- 
ग्राह्म जगत के पीछे हैं अतीन्द्रिय जगत । इन्द्रियग्राह्म जगत में कार्य-कारण 
का नियम ही एकमात्र नियम है; यह जगत कार्य-कारण के नियम को ही 
प्रकाशित करता है । परन्तु अतीन्द्रिय जगत में कार्य-कफकारण का नियम 
अचल है । वह देश-काल की सीमा के बाहर है, इन्द्रियानुभूति की विधि 
वहां नहीं है । दृश्यमान जगत के मूल में यह जगत ही कारणरूप में वर्त्तमान 
है। यह कारणरूपी अतीन्द्रिय जगत ही, इन्द्रियग्राह्म जगत की घटना पर- 
म्प्रा में, कार्यरूप में प्रकाशित होता हैं । 

 अतएव इन्द्रियग्राह्म वस्तु के मूल में है, एक अतीन्द्रिय तत्व और उसी के 
बल पर इन्द्रियग्राह्म वस्तु का उद्भव होता है । इसलिये, काण्ट के अनुसार, 
. कार्य-कारण विधि का, दो भिन्न रूप में विचार किया जा सकता है । कारण 
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रूप में यह अतीन्द्रिय है, परन्तु कार्य रूप में यह इन्द्रियग्राह्म हैं। इस प्रकार 
एक रूप में मनुष्य का स्वाधीन संकल्प प्राकृतिक घटनाओं का परिचालक हैं ; 
और दूसरे रूय में यह प्राकृतिक घटनाओं द्वारा परिचालित है । वह अती- 
न्द्रिय तत्व, इन्द्रियग्नाह्य वस्तु के रूप में हमारे निकट उपस्थित नहीं होता हैं। 
हमारे निकट उपस्थित बही होता है, जो इन्द्रियग्राह्म है। इत दो भावों को 
ग्रहण कर काण्ट ने विब्छेषण के द्वारा यह दिखलाने की चेप्टा की है कि 
स्वाबीन संकर्प और कार्य-कारण की अनिवार्यता, दोनों परस्पर विरोधी ने 
द्रोकर भी वर्तमान रह सकते हैं । इन्द्रियग्राह्म ज्ञान के जगत की दुष्टि 
से देखा जाय तो जगत को सब घटनाएं कार्य-क्रारण नियम से बंबे हुए हैं। 
इसलिये मनुष्य के जो कार्य बाह्य जगत में घटनाओं के रूप में प्रकाण प्राप्त 
करते हूं, वे तो कार्य-क्रारण नियम के अधीन होंगे ही । स्वाबीन इच्छा से 
जिसको बोब होता है, वह इस इन्द्रियग्राह्म जगत की वस्तु नहीं है इसलिये 
कार्य-कारण विधि के अधीन भी नहीं है । मनुष्य के क्षेत्र में व्यावहारिक 
जगत की कार्त्-कारण विधि अतीन्द्रिय जगत के नियम का ही वहिः- 
प्रकाश है । अर्थात्‌ अतीन्द्रिय जगत में जो कारणरूप में विद्यमान है, बाहर 
इन्द्रियग्राह्म जगत में वही कार्यरूप में प्रकाशमान है । काण्ट के अनुसार, 
इसी प्रकार दो जगतों में एक योगसूत्र हैँ। मनृष्य इन दोनों जगतों का अधि- 
वासी है । मनुष्य की प्रज्ञा आत्मनियन्त्रित है, वह कार्य-कारण विधि को 
बिना स्त्रीकार किये भी चल सकता हे । परस्तु प्रज्ञा परिचालित होते हुए 
भो जब कभी इन्द्रियग्राह्म जगत की घटना के रूप में कुछ प्रकाशित होगा, 
तब वह इन्द्रियंग्राह्म जगत की कार्य-कारण विधि के भी अधीन होगा । 
मनुष्य की प्रज्ञा आत्मनियन्त्रित या स्वाधीन हैं, इसलिये प्रत्येक मनुष्य 
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में औचित्य-बोध हैं । यह औचित्य-ब्ोष अनुभव का फल नहीं है, यह जन्मगत 


है। अर्थात्‌ मनुप्य, मनुष्य होने के कारण ही, उसमें उचित अनुचित का 
बोध है। जागतिक घटनाएं केवल बटित होती हैं, घटित होना ही उनका 
लक्षण हे, उनके औचित्य का प्रश्न ही नहीं उठता । औचित्य-बोध प्रज्ञा का 
निजी स्वभाव है । इसलिये काण्ठ के अनुसार, मनुष्य में प्रज्ञा होने के कारण 
मनुष्य स्वाधीन कर्त्ता है, अर्थात्‌ आत्मनियन्त्रित है । परन्तु उसका कार्य 
जब इन्द्रियग्राह्म जगत में घटना के रूप में प्रकाशित होता है, तो उस जगत 
की कार्य-कारण विधि के अन्तर्गत हो जाता हैं । क्‍ 

(ग) मनन के विश्लेषण के तीसरे अंश में काण्ट ने ईश्वर के सम्बन्ध में 
मनुष्य की धारणा की आलोचना की हे । ईश्वर के सम्बन्ध में हमारी जो 
धारणा है, उसकी उत्पत्ति प्रज्ञा से हुई है । 

धर्मशास्त्र में ईश्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में जो प्रमाण दिये गये हैं, 
काण्ट के अनुसार वे व्यर्थ हैं; क्योंकि ईश्वर की एक धारणा होते हुए भी.. 
उस धारणा का प्रतिरूप कोई पदार्थ, वास्तव में इन्द्रियग्राह्म जगत में नहीं ह। 
कोई पदार्थ वास्तव में है, इसको स्वीकार करने का अर्थ है उसे हमारी सम्भाव्य 
अनुभव की समष्टि से युक्त करना । सब सम्भव अनुभव के पीछे अनुभव- द 
निरपेक्ष एक पटमभूमि है। यह पटभूमि है सत्ता की समग्रता की धारणा 

(0९9 07 ॥76 ७0७४ 70/90 ०६ १ ८०।॥ए ) | हमारा जो कुछ प्रतिपाद् 

| है, वह इसी का अवलम्बन कर । सत्ता का यह समग्र रूप ही सभी सम्भाव्य 
खण्ड वस्तुओं का आश्रय है । समग्रता के कारण और सब सम्भावनाओं का. 
आश्रय होने के कारण, वह एक है । सत्ता का समग्र, रूप, जो एक है, वही 
ईदवर है। . द 
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हमारे सब प्रतिपाद्यों का आश्रय, सत्ता के समग्र रूप का प्रतीक यह जो 
ईइवर है, यह मनुष्य मन की एक अनिवार्य धारणा हैँ । ईब्वर की इस 
धारणा का काण्ट ने नाम दिया है प्रज्ञा का आदर्थण ([ 4062[ ० ?ि0॥८ 
९७३०४ )। परन्तु अनिवार्य होने पर भी यह आदर मात्र है, इसकी कोई 
वास्तविकता नहीं है। इस आदर्श को वास्तव के रूप में ग्रहण करने को जाकर 
ही धर्मचास्त्र (४009 3760!02ए ) ने परस्पर विरोधी मतों की 
सप्टि की हैं! ईव्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में धर्मशान्त्र में जो यक्त प्रदर्शित 
की गई है, उसमें दो धारणाओं को सम्मिलित किया गया हैं । एक है पूर्णतम 

सत्ता [ ६09 रिट७ ऊैशाएए ) और दूसरा है, अनिवार्य अस्तित्व 
(५2८८३५३४ए >.557८00८6 ) । इन दोनों को मिलाकर कहा गया है कि 
जो पूर्णतम सत्ता है, उसका अस्तित्व अनिवार्य है । 

ईदवर के अस्तित्व के सम्बन्ध में जितनी युक्ततियां हैं, उनको तीन भागों 
में विभकत किया जा सकता है, यथा-- 

(क) उद्देश्यवोघक युक्ति ( ॥&6००९27०४ #+7एण्शालां ) | 
प्रत्येक वसत की स॒प्टि के पीछे एक योजना होती है और योजनाकार उससे 
अवगत रहने हैं, इसलिये इस विराट विदव की सप्टि के पीछे एक योजना है 
और जिनको यह योजना ज्ञात है, वही सर्वज्ञ ईश्वर हूं । 

(ख ) कार्य-कारण की युक्ति ( (.8७४०॥ >782प्रागद्या ) । 

(ग) पूर्णता-अस्तित्व की युक्ति ( (७४४00287८%। 0:82 ए०777677 ) । 
देकातें के दर्शन में ही, ठितीय और तवीय यक्ति का परिचय हमें मिल चुका 

काण्ट के अनुसार उद्देश्यवोधक युक्ति टीक नहीं है। प्रत्येक वस्तु की 
र्साप्ट के पहिले एक योजना होती है, यह सत्य है, और यह भी सत्य है कि इस 
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जगत की सृष्टि के पहिले उसकी योजना किसी ने बनाई है। यदि कहा जाय 
कि ईह्वर ने ही जगत की सृष्टि के पहिले यह योजना बनाई है, तो इससे यही 
प्रमाणित होता है कि ईश्वर जगत की योजना-कर्ता हैं; परन्तु वह इसके सृष्टि 
कर्ता भो ३ , यह इससे प्रमाणित नहीं होता । क्योंकि योजना बयाने से सृष्टि 
भी करनी होगी, ऐसी कोई बात नहीं है । योजना, सृष्टि नहीं है । इसलिये 
देकातें की युक्ति ने यही दिख छाया है कि ईश्वर योजना-कर्ता है । परन्तु यह 
प्रमाणित नहीं किया है कि बह सुष्टिकर्ता भी हैँ । 
काण्ट ने और भी दिखलाया है कि देकातें की कार्य-कारण युक्त में भी 
भूल हैँ । कार्य-कारण विधि व्यावहारिक जगत की विधि है; इसका प्रयोग 
 पारमाथिक जगत के लिये किया गया है । प्रत्येक कारण का एक कारण क्‍ 
होगा, यह स्वीकार करने पर प्रथम कारण का कहीं पता नहीं मिल पायेगा । 
सलिये इस्त अं नन्‍्त क्रम की समस्या के समाधान के लिये एक अनिवार्य आदि 
कारण ईइवर को स्वीकार किया गया है । सब कारणों का कारण रूप यह 
ईश्वर हमारे निकट भी वास्तव नहीं होगा; एक अन्तिम सम्भावना के रूप 
में ही इसका भस्तित्व होगा। ईश्वर का यह जो अस्तित्व है, वह अस्तित्व की 
सम्भावना मात्र है, वास्तविक अस्तित्व नहीं हैं। अतएव जो प्रमाणित हुआ . 
वह ईश्वर का अस्तित्व नहीं,, बल्कि ईश्वर के सम्बन्ध में एक धारणा का 
अस्तित्व हैं । क्‍ 
औरभी कहा गया है कि चंकिईर्वर पूर्णतम है, इसलिये उनका अस्तित्व 
है । क्‍योंकि पूर्णतम होकर भी अस्तित्व न रहेगा, ऐसा नहीं हो सकता । 
कुछ न रहना' अथवा कुछ हो न सकना-यह तो अपूर्णता का हो परिचायक 
है। ईइवर यदि पूर्णतम हैं तो. उनका अस्तित्व अनिवार्य हैं। काण्ट के 
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अनुसार यह युक्ति समीच्षीन नहीं हैं। किसी सर्वाग सम्पूर्ण वस्तु की धारणा 
हम अवश्यकर सकते हैं, परन्तु वह वस्तू यथार्थ में है या नहीं, यह अप्रमाणित 
रह जाता है । अर्थात्‌ सर्वाग सम्पूर्ण होने से ही, वास्तव में उसका अस्तित्व 
होगा ऐसी कोई बात नहीं हैं । ' 

गुद्-ब॒द्धि के विचार-.वर्लेयण से काण्ट जिन सिद्धान्त पर पहुंचे हें, 
संक्षेप में वे ये हैं कि, मनुष्य -जान का आरम्भ हें प्रत्यक्ष से; इस प्रत्यक्ष से 
प्रत्यय [ (-07८6९७०६ ) का जन्म होता है; और इसकी समाप्ति हे प्रज्ञा 
को बारणाओं ([0८४5 ० (४८ १८७५००) में। ज्ञान के इन स्तरों में से 
प्रत्येक का उद्गम मन में हैं । परन्तु इसमें से कोई हमें अनुभव के बाहर नहीं 
ले जा सकता । मनोविज्ञान, प्रकृति तत्व और घमंशास्त्र जिन धारणाओं को 
आश्वित किये हुए हैं, उनका कोई वास्तविक प्रतिरूप नहीं है । ये केवल 
आदशेरूप में ही हैं। हम ईश्वर को धारणा करते हैँ, क्योंकि ईश्वर है 
प्ररम ऐक्य है। इसी प्रकार हम मन नामक एक पदार्थ की धारणा कर लेते हे 
क्योंकि इसो को आश्रित कर चेतना का अस्तित्व है । काण्ट ने यह दिखलाने 
की चेष्टा को है कि इन धारणाओं का प्रतिरूप कोई वास्तव-पदार्थ नहीं 
है, तथापि हम यह स्वीकार कर सकते हैं कि इनके होने की सम्भावना है । 


नेतिक बोध का विचार-विश्लेषण 
( (हरापंतुपर ०0 ?#8८४८०7 ९७४०४ ) 


शुद्ध-बुद्धि के विचार-विहलेषण में काण्ट जिस सिद्धान्त पर पहुंचे हें 
उससे हमने देखा कि हम निश्चयरूप से कुछ जान न सके । इन्द्रियग्राह्म 
७, कक शक ५ 

जगतके पोछे रहकर परमतत्व हमको आकषित मात्र करता है,परन्तु मू्ते 


१५४ पाइचात्य दर्शन का इतिहास 


होकर अपने स्वरूप में वह हमारे सामने उपस्थित नहीं होता। बद्धि के हारा 
हम उसको जानना चाहते हैं, परन्तु बुद्धि उसको विकृत कर डालता है। 
तथापि हमारी प्रज्ञा में हैं उस परमतत्व को उसके अखण्ड रूपमें जानने की 
प्रवेष्टा । जान पड़ता है कि हू, परंतु उसको जानने का उपाय नहीं है इ 
प्रकार के ज्ञान को लेकर मनुष्य कंसे तप्त रहेगा? त्ज्ञा हमें जो धारणा देती 
है, उसके प्रतिरूप किसी वास्तव पदार्थ का साक्षात्कार, हम नहीं कर 
पाते । जान पड़ता है मानो आत्मा है, ईश्वर है, और कार्य-कारण के क्रम 
का कहीं अन्त नहीं है । परन्तु “मानों है इस सिद्धान्त से हम किसी तत्व पर 
नहीं पहुंचते---बल्कि इससे सन्देह की हो उत्पत्ति होती 

परन्तु यह सन्देहवाद काण्ट के दर्शन की अन्तिम बात नहीं हैं । ईश्वर, 
आत्मा सन की स्वतन्त्र इच्छा--ये मनुष्य के नतिक-बोध से जुड़े हुए हैँ । 


&०००बे4४343५०५७५:/४४:४-२०००:...०७४:.३०:८,,२८५-:/५। है ५०५७१ दपद्ा।. ब््पददनक- पंपोमयथनर+लन बन (अमल 


सेट ॥ दमा लिन मर मम १४०५७... ४... 2222 
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का कोई कारण नहीं हैँ। मनुष्य में संकल्प ( ४४७॥॥| ) नामक एक और पदार्थ 


४७०#९५५३६३६८५५०/:आं।-१0५०५०-८२८.५...........,४६:४..८-४००-- अत पं थदपम्धााधणी ददन्मभ हब 7» 4 ५ 


है और उसकी भी अपनी एक प्रकृति हैं । इस संकल्प-बत्ति का ही काण्ट 


'(फम्बदाय/अपशान नि ':28:..-4 2:8५ ०2० 00५७ कि हम, 00,207 200», ८०५० ३४४७७७७ 


'परप 4 के जप्ययाा ५०, ५ प्दापप नाक ८ -्पदापदा22:6. 
षट ४ 
नाम दिया है, नेतिक बुद्धि ( 0274८:८०] १९८०४०० ) | 'शुद्ध-बद्धि 


$002/ मर पपदाकावाक 


के विचार-विश्छेषण में आलोचना का विषय था,बद्धि के साथ वाह्यमजगत 





;22.22. 3०८५ ५4. 32000५4१७फ ५पी ७०७०७/४४५५४.०५८००५६५..३ ऑल 


का सम्बन्ध | नेतिक बोध के विंचार-विश्लेषण में' काण्ट नें दिखलाने 

की चेष्टा की कि बुद्धि ([7762757270॥70 2 ) के साथ संकल्प ( ऐ॥! ) 
का क्या सम्बन्ध है । 

नतिक बोध के विचार-विश्लेषण को दो अंशों में भाग किया गया हैं। 





3०220. का आह ५ ०७७७ 


प्रथम अंश में काण्ट ने दिखलाया हैँ कि मनुष्य में एक नेतिक नियम है । यह 


कक दाना 20 40९, पद उतधाधिकषकीी 


नेतिक नियम इन्द्रियों के द्वारा प्रभावित, या परिचालित नहीं है, 


नैतिक बोध का विचार-विश्लेषण श्प्ण्‌, 


यह प्रज्ञा द्वारा सुष्ट है। यही कारण है कि इसमें एक अनिवार्यता भ हैं 
+न्‍किदाकरपाक५ 2. 


हो करन वकल 
रद प्रहाककक हक 


मा] 
तक का &#५ 


यह नैनिक नियम प्रत्येक मनप्यमें है और कोई भी इसका अतिक्रमण नहीं 


#4द३०30५0%/:०+॥,॥॥4फश |. ०४ 


कर सकता ( (:४८९07८र्क [70[0८:2ए६ )। इसी नैतिक नियम के 
बीच से प्रजा धारणा मात्र न होकर, एक वास्तविकता मे, सकटप के रूप में 


0:%बकएप्पक्ाफ ४... मे # ५ शाओमी 2] 
5657४: 


आत्मप्रकाश करती है । (विद संकल्प साधारणतया शुद्ध नहीं रहता आर 
इन्द्रिय के दम में हा जाता है और इसीलिये स्वार्थसिद्धि ही मनुप्य का एकसात 


॥#+ब्बदक पवन 


५७६ अफध 7) 5-22 


काम्य हो जाता है | तब उसकी सार्वभौमिकता क्षुण्ण होती हूँ, तौर हे 


# हट: थ! (पेन कक ० ५, ॥४५ अपीऑमयाशापआइक 


_विद्येप ( ?श्रात८्णका ) बन जाता हूँ ह्नि सुलिये नैतिक बोध का काम हू; 
संकल्प के इस प्रकार इन्द्रिय वशीमन होने पर, उसको शुद्ध करना आर उसकी 


न] 


्भ शा उुल्‍नमन + ०३५ जअ मर 0३आह॥ 0705 ,524 2: 2७.४2 (गॉफइछल 
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१2,80.:% ७० 


४५, बट 048 


सार्वधौमिकता को पुनः प्रतिप्ठित करना । शुद्ध सुकल्प के हा है| यदि कोई 


४ >अ १# ४7५३: १2०४ + २१३५० ५820५8७, &07 ८ आओ! ७204 0 #पज ०जर पदक्रारता 


वा ८४7) .. ५ ज+ १४७ 


कार्य सम्पन्न हो तो वह उचित होगा ही । संकल्प-बुद्धि न होने पर ही न्‍्याय- 


अन्याय का प इन्द्र खड़ा हो जाता है । इसलिये काण्ट के अनुसार आकल्षाहीन 


पड (४4 ९ 
*४। 4 2५५७७४:७५:-॥६५५॥ २4०७३ 2णा (०८ ४० हक के 


कर्तव्यवोध ही नीति की अन्तिम बात हैं । क्योंकि कतेव्य जाए उचित का, 


आई ७३०४५ ५४०५४४०३०४॥:-९॥४ कद 
वीक 0550४ ॥॥५५४४७७७७७ 0 #ाजजश "का 222६7: प्र&00-40क्‍०7२%/मक 2१7 ॥7/2000॥#6-5 ९४. २१७ ज्ञा/आध॥24७ है/0:340440 4925४: ॥४/ (3० हर 


हम कर्तव्य और उचित के रूप में हैः स्व्रेकार करेगे. क्यों यह उचित हूं, 


2बा4%-०िगपफययल+ 8 'उचधबाफा अपमान ५ 


पयया्शाक्िर अटपाभाधाता-काययदयाया वाया 
(४७08 ४६७५ ७५ ५६,५५० क्षय च0१:-कफवआए: 





प्रधमीशशप््ाप्पापा 2804 5५ फ.४क एक से. पभाा को 


यह प्रश्न नहीं उठेगा, क्योंकि आचित्य ही इसकी प्रद्यात ह । 


%५५५५+ापक्ा्परणयकप0६५३:००७०/०७ हे 0 का अ्पलरवकाककाक पा + डक (कह व पज-०, उध ४ 


नैतिक बोध के विचार-विश्लेषण के द्वितीय अद्य म॑ काएट ने दिखलाया 
हे बि नैतिक धर्मेंएक उद्देश्य भी हैं । यह उद्देश्य हैं, कुद्र या 4ह: असंख्य 


विफल आध्रधाशनककाान 
पक्नाग ५, ५ 3९७७ कक ्यमाए//अम्पधप्रमा/ पद आ४ ५2४४2 


कल्याणों के पीछे जो परम कल्याण (78768 (5000) है, उसको 


$04एपप्याउध//शाक लक अम्मआ या 206। ॥एया402बद।ए्षका कराया वाया भवायाकसत पाया भार 


प्राप्ति। परम कल्याण ही नेतिक बोध का चरन कास्य है। काण्ट के अनुसार 
प्रसव ५2 नि फाक्षणापशा/ 85577 न फ 
यह परम कल्याण, श्रेष्ठ पुण्य ( (77८८७ पंहाए6 ) आर श्षष्ठ सु 


रा धरक्काायीत गम नये हल / पपचयाओ 


(कार ं59970८85) इन दोनोंका समय हैं परन्तु नतुचत 


परन्‍नॉए ७ ४४ 0८200 :8%4८.20:0,: 2.7%%0 है 2०० ७१ 85६ 


एूगा्प्रप्राधायफ्रानतक #, ॥ 


के 


३५०४९ .., ७ 


जिस प्रकार प्रज्ञा है, उसी प्रकार इन्द्रिय भी हैँ । अज्ञा (२८७३०9 ) शुद्ध 


पद्म ४४८ १: है 
चफशा गया (...2007070ए5 ०५४०४ पी शल्य वशापप्ा फिर अकटीप न्थ १००५ ५ * पाय5-।, 48,220" वफ्मशषपओं 
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होने पर ही श्रेष्ठ पुण्य का लाभ सम्भवहें 3 परन्तु साधारण अवस्था में प्रज्ञा 
इन्द्रियों के प्रभाव से मकत नहीं रहती । इन्द्रियों के प्रभाव से मकत प्रज्ञा का 
लाभ वहुकाल की साधना का फल हैं । प्रज्ञा शुद्धि समय-सापेक्ष है । एक 
क्रम परिणति के बीच ही यह सम्भव होता है। पुण्य का कारण सुख नहीं और 
सुख का कारण पृण्य नहीं; इन दोनों में कोई कार्य-कारण संबंध नहीं है । एक 


'++प2५......24. |-०५24 "२४ 49: +ओ<८' 


अनन्त क्रमपरिणति के मध्य से ही सुख और पुण्य का समन्वय सम्भव है। 
इस अनन्त ऋमपरिणति को यदिस्वीकार करना पड़े तो हमें यह भी स्वीकार 
करना पड़ेगा कि आत्मा अमर है। क्योंकि अस्थायी, नश्वर वस्तू कौ अनन्त हा 
परिणति सम्भव नहीं । अमर होने के कारण ही आत्मा श्रेष्ठ पुष्य के लाभ 
का अधिकारी हैं। एक अनन्त काल की साधना से ही श्रेष्ठ पुण्य का लाभ 
हो सकता है । 
दूसरी ओर सुख विभेर है इच्छा की पूति पर । इच्छा तो मन के अन्दर 

पैदा होती है, परन्तु इसका सम्बन्ध मन के बाहर किसी वस्तु से है। इस बाह्य 
वस्तु के द्वारा इच्छा की पूर्ति होती है । इसलिये सुख निर्भर हे अन्तर और 
. बाहर के संयोग पर. । अन्तर और बाहर का यह संयोग यदि बाह्मान्तर 
के मिलन के रूप में सार्थक हो, तभी सुख होता है । बाह्यान्तर के इस मिलन 
को नैतिक और प्राकृतिक जगत का मिलन कहा जा सकता है। दो बस्तु 
पिरोध का अतिक्रमण कर तभी सम्मिलित हो सकते हैं, जब उन दोनों के पीछे 
कोई मूल अवलम्बन हो, एक परम ऐक्य हो । नैतिक और प्राकृतिक जगत 
: का मिलन इसलिये सम्भव है कि इनके पीछे एक मूल आश्रय है । यह परम 
- आश्रय ही ईइवर है । 
.. इसलिये हमने देखा कि नैतिकनियम का अस्तित्व है, इसीलिये स्वाधीन 


रसबोध का विचार-विशलेषण १५७ 


इच्छा नाम की कोई वस्तु सचमृच हैं; परम पृण्यका आदर्श होने के कारण 
ही, अमरत्व की धारणा सम्भव हो सकी है । परम सुख का आदर्श है, इसलिये 
ईदवर भी सत्य है । 


५ 
रसबोध का विचार-विश्लेषण 
( (श90ए0४ 0६ [४०627720६ ) 
बुद्धि और नैतिक बोध के विश्लेषण से हमने देखा कि प्रथम के द्वारा 
ईइवर, स्वाबीन इच्छा और अमरत्व के सम्बन्ध में हम निश्चय रूप से कुछ 
जान नहीं सकते, परन्तु जान पड़ता है कि मानो ये सम्भव हैं । द्वितीय के 
ढ्वारा हमने यह जाना कि हमारे नेतिक बोध की भित्ति के रूप में उनके अस्तित्व 
को स्वीकार करना होगा । वृद्धि और नैतिक वोध--मन के इन दोनों 
धर्मों की आलोचना करने के बाद, काण्ट ने अब यह दिखलाने की चेप्टा की 
कि मन का एक और पहल है और हमें इसका भी विरलेषण कर देखना होगा। 
यह हैं मन की अनुभव वृत्ति, रसबोध का पहल । वृद्धि के विश्लेषण से हमें 
मिली प्राकृतिक नियम की अनिवार्यता, और नेतिक बोध के विड्लेपण से 
हमें मिली नेतिक जीवन की स्वतंत्रता। इसलिये प्राकृतिक जगत और नैतिक 
जगत के बीच एक स्पष्ट व्यवधान हैँ । प्राकृतिक जगत के नियम और नेतिक 
जगत के नियमों में पार्थक्य है । परन्तु जो में प्राकृतिक नियमों के अधीन है, 
वही में नैतिक जगत में स्वाधीन है । इन दोनों में! के विरोध को रसवोध 
के विचार-विदलेषण के द्वारा काण्ट ने दूर करने की चेप्टा की है । 
काण्ट के अनुसार रसबोध के बीच से हम प्रकृति में एक उद्देश्य का संधान 
करते हूं । इस उद्देश्य की प्राप्ति से तृप्ति मिलती हैं । इसलिये यह मत का 


१५८ पाइचात्य दर्शन का इतिहास 


झुक ही धर्म है । रसानुभूति बुद्धि भी नहीं और न नैतिक वोध ही है; यह 


मन का एक पृथक्‌ धर्म हैं । 

काण्ट के अनुस[र उस सार्थक उद्देश्य के दो पहल हें--एक आत्मगत 
( 5पा7]०८४ए८ ), दूसरा वस्तुगत ( (009]८८७ए८ )। रसानुभूति 
का आत्मगत पहलू जिस वाक्य के द्वारा प्रकाशित होता है, उसको कहते हैं 
सौन्दर्यवोधक वाक्य ( 0८४7८४८ |एत४४720/ ) । जिस वाक्य 
के द्वारा इसके वस्तुगत पहल को प्रकाश प्राप्त होता है, उसको कहते हें, 

उद्देश्ययोधक वाक्य ( ॥९[60!6(7८%४ |[घढें2/8८7६ ) । 
सौन्दर्य बोधक वाक्य के विइलेषण में सौन्दर्य और अपाथिव महान 
($प०॥77८) से क्या बोध होता है, काण्ट ने इसकी आलोचना की है। काष्ट 
. के अनुसार सौन्दर्य निर्भर हे, हमारे मन की चारो सार्वभौम धारणाओं पर । 
गुण की दृष्टि से विचार करने पर हम देखेंगे कि सौन्दर्य हमें तृप्ति देता 
है, परंतु इस तृप्ति में कोई व्यक्तिगत कामना नहीं है, यह निस्पृह परितृप्ति हैं 
परन्तु सुख या कल्याण को प्राप्त कर हमें जो तृप्ति मिलती है, वह. इस प्रकार 


रे 


निस्पृह नहीं है, उसके साथ हमारी कामनाओं का सम्बन्ध है । सुख या 


घे 


कल्याण से जो तृप्ति मिलती है, वह हमारा कास्य है, परन्तु सौन्दर्यजात जो 
: तृप्ति है, बिना कामना के ही उसकी प्राप्ति हमें होती है । परिमाण की 
दृष्टि से सौन्दर्य केवल व्यक्ति-विशेष को ही तृप्त नहीं करता, वह सभी को 
:- नुप्त करता है । अर्थात्‌ सौन्दर्य से जो आनन्द है, वह सावभौम है । जब 
शक चित्र को देखकर कोई उसे सुन्दर बताता है, तो बह यही आशा करता 
है कि कोई अन्य व्यक्ति भी उसे देखकर सुन्दर ही बतायेगा । परन्तु सर्वेजन- 


ग्राह्मय होने पर भी सौन्दर्य की अनुभूति वस्तुगत नहीं, बल्कि आत्मगत्त है ॥ 


रसबोध का विचार-विश्लेषण .. १५९ 


सम्बन्ध की दृष्टि से विचार करने पर हम देखते हैं कि मन सुन्दर वस्तुको 


सुन्दर के रूप में अवच्य ग्रहण करता है, परन्तु इसे ग्रहण करने में कोई विशेष 
उद्देश्य निहित नहीं होता। अर्थात्‌ सौन्दर्य की प्रकृति ही ऐसी है कि मन ' 


७, 


'उसे सहज ही ग्रहण कर लेगा। प्रकारों के बीच से देखते पर, जो सन्दर है 

मनुष्य को अवच्य तृप्त करेगा । सौन्दर्य की, इस तृप्त करने की क्षमता 
अनिवार्य है । इसलिये, काण्ट के अनुसार जो सुन्दर है, वह तृप्तिदायक हैं । 
यह तृप्ति सावेभौम है, निस्पह् तथा प्रत्यय-निरपेक्ष है और अनिवार्य हे । 


परत सावभौमिकता रहनेपर भी सौन्दर्य वस्तगत नहीं है, यह आत्मगत है, 


जो सवलाइम हें, वह मन में श्रद्धाविस्मय के भाव का 


करता हैं। इसकी तुझछना में सव कुछ क्षुद्र और साधारण जान 
पड़ता हैं। परन्तु सुन्दर के साथ अपाथिव-महान्‌ का पार्थक्ष्य है । 
सौन्दर्य मन को दान्ति और स्थिरता देता है, परन्तु अपाधथिव-महान्‌ 
( 500]॥77८) मन को आलोह्ति करता है; सन को चंचल करता है। 
सुन्दर, शान्ति के बीच आनन्द की सृष्टि करता है। सवलाइम 
यदि महत्तम हो तो प्राकृतिक जगत में वह नहीं मिल सकता, 
क्योंकि उस जगत में ऐसा कुछ नहीं है, जिसकी तुलना नहीं हो 
सकती । उस जगत में वृहत्‌ से भी वहत्तर है। सबलाइम यदि 
वहत्तम या महत्तम हो तो यहीं स्वीकार करना पड़ेगा कि वह 
अनन्त है । परन्तु असीम या अनन्त वहिप्रेकृति में नहीं हो सकता, वह तो 
मन की ही एक धारणा है । इंसलिये सबूकाइम या अपाथिव-महान्‌ बाह्मृ 
जगत में नहीं है, वह मनुष्य के अन्तर से ही वहिजंगश्व में प्रतिफलित होता है । 


१६० पाश्चाहय ददोन का इतिहास 


उद्देश्वोधक वाक्य: के विइक्ेषण के द्वारा काण्ट ने यह दिखलाने की 
चेष्टा की है कि मन के बाहर जो वस्तु है, उनमें परस्पर आदान-प्रदान का 
सम्बन्ध विद्यमान है । इस सम्बन्ध का क्या रूप है, उस पर विचार करना 
आवश्यक है; हों' सकता हैं कि यह पारस्परिक सम्बन्ध केवल बाहर का ही 
सम्बन्ध हो, हो सकता हैं कि यह आशभ्यन्तरीण सम्बन्ध भी हो । बाहर का. 
सम्बन्ध वस्तुओं की पारस्परिक प्रयोजनीयता का ही प्रकाश है। परल्तु 
आशभ्यन्तरीण सम्बन्ध ( 0/८77४7 ९८])३४४४00 ) की विशेषता यह 
है कि इससे यही प्रकाश पाता हैं कि वस्तु एक अंश भी है और पूर्ण भी है । 
दरीर के विभिन्न अंग-प्रत्यंग अपनी-अपनी विशेषता में पूर्ण हैं, तथापि ये 
शरीर के अंश हैं। उनका सम्बन्ध बाहर का सम्बन्ध नहीं है, बल्कि 
आभ्यन्तरीण सम्बन्ध है । इसलिये हम देखते हें कि किसी उद्देश्य को सफल 
करने के लिये ही इस प्रकार के आभ्यन्तरीण सम्बन्ध का उद्भव हुआ है। 
कार्थ-कारण विधि के द्वारा इसकी व्याख्या सम्भव नहीं; एकमात्र उद्देश्यबोध 
के नियम के द्वारा ही इसकी व्याख्या की जा सकती है । 
प्राकृतिक कार्य-का रण का नियम और उद्देश्य बोध इन दोनों में जो विरो- 
घिता जान पड़ती है, उसका कारण है पूर्ण-तथा अंश की धारणाओं का यथार्थ 
अनुभव न कर सकना। काण्ट के अनुसार बुद्धि के द्वारा पूर्ण और अंश के 
सम्बन्ध को समझा नहीं जा सकता, और इसलिये उनके बिरोध को भी 
दूर नहीं किया जा सकता । यदि अनुभूति के द्वारा समस्त वस्तुओं को उनके 
अखण्ड रूप में जाना जा सकता है, तभी यह विरोध दूर हो सकेगा । 
«. परन्तु इस विषय में काण्ट ने और अधिक आलोचना नहीं 
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चाथा अध्याय 
काण्ट के बाद ० 


का कक के. 


काण्ट की मृत्यु के बाद जर्मनी में उनके दर्शन का प्रभाव असामसान्य रूप में 
इप्ट हुआ । इसकी व्यापकता और नवीनता, इसकी गम्भीरता और नैतिक 


| 


रब 
20" 


वितनता और सर्वोपरि इसके संस्कारमुक्त स्वाधीन विचार ते इसको शिक्षित 
आर विचारणील व्यक्तियों के लिये ग्रहणीय किया । किसी और दर्भन 
| समग्र देश को इस प्रकार आन्दोलित नहों किया । कुछ ही दिनों में इस 
दर्गन को आश्रित कर कई एक दर्शन पीठों की स्थापना हुई ओर विभिन्न 
विव्वविद्यालयों में काण्टीय दर्शन के अनुरागी अध्यापकों की संख्या बढ़ चली। 
इसके फलस्वरूप विज्ञान, साहित्य, धर्म और नीति आदि सभी विषयों पर 
काण्ट के दर्शन का प्रभाव पड़ा । परन्तु इनमें से अधिकांच काण्ट के दर्शन के 
प्रचार में अथवा उसके त्रुटि-संशोधन में व्यस्त रहे । जिन्होंने काण्टीय 
विचारधारा को नये मार्य पर सञ्चालित कर मौलिक दर्शन की रचना की, 
उनमें फिह्टे (#700/8) और हवंटे ([7८7027) प्रवान हैं । काण्टीय 
दर्शन के विरोधी समालोचक भी हुए जिनमें जेकबी ( |8८0 ) प्रधान हैं । 

शुद्ध-बुद्धि के विचार-विश्लेषण में ईश्वर, स्वाधीन संकल्प और अमरता 
को ज्ञान के बाहर डालकर, काण्ट ने जो नैतिक बुद्धि के विचार विइलेषण 
में पुन: इनको नीति के आश्रय के रूप में ग्रहण किया, इससे इनके सम्बन्ध में 
मनुष्य के मन में एक सन्देह रह ही जाता हैं । इसलिये, इस दृष्टिकोण से 


ज्ञान के सम्बन्ध में एक अनिश्चयता अन्त तक रह जाती है । शुद्ध-पदार्थ के 


श्द्ढ . पाहचात्य दशेन का इतिहास 


स्वरूप को जानने का कोई उपाय ही नहीं रह जाता। इस अनिश्चयता को दूर 
करने के लिये जेकबी (_ ]8८०४ ) ने कहा कि बुद्धि के विदलेषण के द्वारा हम 
ज्ञान की प्राप्ति नहीं कर सकते, एकमात्र विद्वास के मार्ग पर ज्ञान की प्राप्ति 
सम्भव है। बुद्धि की चरम धारणा ईइवर को हम प्रत्यक्ष का विषय नहीं बना 
सकते, क्योंकि प्रत्यक्ष के वहिभत रहना ही ईह्वर की प्रकृति है। वृद्धि के परे, 
इस चरम सत्ता को जानने के लिये एकमात्र अनुभूति का ही सहारा लिया 
जा सकता है । जेकवी के अनुसार, अनुभूति के सहारे, विश्वास के द्वारा 
जिसको जानना होगा, काण्ट ने उसे बुद्धि रा जानने की चेष्टा कर भूल की है। 


फिड्टे ( ८४४०, 762-84 ) 


[जर्मनी के एक ग्राम में एक दरिद्र परिवार में फिड्टे का जन्म हुआ । 
बाल्यावस्था में, उनकी स्मृतिशक्ति से आकृष्ट होकर एक धनी व्यक्ति 
ने उनकी शिक्षा की व्यवस्था कर दी । कुछ बर्ष बाद उक्त पृष्ठपोषक की 
मृत्यु के बाद, अनेक अभावों के बीच से १८ वर्ष की अवस्था में फिड्टे जेना 
विश्वविद्यालय में भरती हुए। अर्थाभाव के कारण, बीच-बीच में उनको 
अपना अध्ययन बन्द रखना पड़ता। गह-शिक्षक के काम से कुछ अर्थ 
 सञ्चय कर वह पुनः अध्ययन करते । विश्वविद्यालय के अध्ययनकाल में 
जब दर्शन के प्रति. उनका अनुराग हुआ तो वह प्रथम आक्ृष्ट हुए स्पिनोजा 
के दर्शन से । बाद को लाइपजिग नगर में उन्होंने क्ाण्टीय दर्शन का 
अध्ययन और अध्यापन प्रारम्भ किया। कोनिससबर्ग नगर में जाकर 
फिड्टे ने काण्ट के साथ साक्षात्‌ किया। युवक फिड्ठे के प्रति विख्यात 
दादों निक अध्यापक काण्ट के कुछ आग्रह प्रकाश मन करने के कारण 
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पएफिदटे के हृदय को कुछ चोट पहुंची, परन्तु इससे वह निरुत्साह न हुए । 
को निरसबर्ग नगर में रहकर सन्‌ १७९१ ई० में काण्टीय दर्शन पद्धति पर धर्म 
के एक पहुल की व्याख्या कर उन्होंने एक पुस्तक ( (7006 ० - ५ 
८ए८।9/07 ) की रचना की । इस विषय पर काण्ट ने तब तक कुछ लिखा 


हीं था । इस पुस्तिका को देखकर काण्ट अत्यन्त प्रसन्न हुए और इसके 
प्रकाशन की भी उन्होंने व्यवस्था की । 


सन्‌ १७९८ ई० में फिल्दे का विवाह हुआ ओर इतक दो वर्ष बाद जेना 
विश्वविद्यालय में बहु अध्यापक निषक्त हुए। इसके बादसे विभिन्न विषयों में 


“ उनके प्रबंध प्रकाशित होते रहे । उनकी प्रधान रचना हे, ' वज्ञानिक ज्ञान को 
मित्ति. ((770फा्टरछठ7 ्ा -५॥] उसतटाएउट ० 705/202८) । 
इसी समय फिड्डे एक दाशंतिक पत्रिका के सम्पादक हुए । एक बार इस 
पत्रिका में प्रकाशित एक प्रथअन्ध जनप्ताधारण के मनिऊट धर्म-विस्द्ध प्रतीत 
होने के कारण एक प्रबल आन्दोलन हुआ । परिणारुस्वरूप किड्टे को जेना 
विश्वविद्यालय के अध्यापक का पद परित्याय छर बलिन चला जाना पड़ा । 

इसके बाद दस वर्ष तक नाना स्थान अमण करने के बाद, अंत में सनू १८०५६ ० 

से फिल्टे बलिन सें अध्यापक नियुवत हुए । बलिन अवस्थान काल सें, बलिन 
विश्वविद्यालय की स्थायना के लिये उन्होंने अथक चेष्ठा की और सन्‌ १८०९ 
ई० में विश्वविद्यालय की स्थाएना के बाद वहु दर्शन विभाग के अध्यक्ष नियुक्त 
हुए । जेना में उनके साथ योरोप के अनेक विख्यात सदीषियों से परिचय 
हुआ, जिनमें गठे और दांते अन्यतम हैं । इली समग्र फिड्टे ने अनेक पुस्तकों 
की भी रचना की । इनमें उन्होंने काण्टीय दर्शत की भित्ति पर मौलिक 
व्याख्या की है । वृद्ध काण्ट को यह व्याख्या पसन्‍्द नहीं आई, परन्तु औरों ने 


हि 
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इसे ग्रहण किया । यह बात प्रप्यः स्वीकृत सी हो गई थी कि काण्टीय दर्शन: 


बिक 


के स्थान पर फिड्दें का दया इन ही अपने अधिकार का विस्तार करेशा | 


हे ३5 


नेपोलियन की फ्रांलीसी सेना बिन अधिकार करने पर फिश्ठे की लेखनी ने 


स्वदेश प्रेम की वाणी सुनाकर जमनी को जागृत रखा था और फ्रांसीसी 


सेना को जमेंनी से खदेड़ भगाने में समर्थ हुआ.। इस युद्धकाल में ही कतंव्य 
परायण देशप्रेमी दाहनिक फिड्टे की मृत्यु हुई । ] 

फिड्टे के अनुसार काण्ट का दर्शन असम्पूर्ण है । ज्ञानतत्व में काण्ट ने 
बुद्धि की प्रकृति का विश्लेषण किया है । जब बाहर के शुद्ध पदार्थ के ऊपर 
बुद्धि की क्रिया होती है, तभी हम बुद्धि की प्रकृति और उसके विधान को जान 
पाते हैँ । परन्तु बुद्धि के इन विधानों की उत्पत्ति कहां से हुई और किस पर 
वे आश्रित हैं, यह हम नहीं जानते । अर्थात्‌ अनुभूति में जो प्रकाश प्राप्त 
करता है, काण्ट ने उसी को दिखलाया है, जिसके आश्रय से यह प्रकाश होती 
है, उसका जिकर नहीं किया है । फिड्टे के अनुसार उस मूल आश्रय को ही 


जानना होगा । बडद्धि क्‍यों उक्त चारों धारणाओं के बीच से ही आत्म प्रकाश 
करता है, और अन्य किसी प्रकार से नहीं करता--इसका कारण दिखलाना' 


होगा । केवल इनके उल्लेख से ही काम न चलेगा । दूसरी ओर काण्टीय 
ज्ञानतत्व में हम पाते हैँ कि बाहर के शुद्ध पदार्थ के साथ बुद्धि के संयोग से 
हमारा परिचित जगत उठ खड़ा होता है । परन्तु वह शुद्ध पदार्थ कहां से आया, 
इस सम्बन्ध में काण्ट ने कुछ नहीं कहा है । काण्ट के ज्ञानतत्व में, 
- ज्ञान का उपादान और उसका आकार, इन दोनों के बीच व्यवधान को दूर 


करने पर ही, मन की _संवेदनग्राहिता और बुद्धि--इन दोनों के पीछे अवस्थित 
एक ही मूल आश्रय का पता चलछ जायगा । नैतिक बोध के विदलेषण में भी. 


तक 
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काण्ट ने जिस कर्तव्यवोध का उल्लेख किया है, फिब्टे के अनसार, उसको भी 

लतत्व के रूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता । यह म छतत्व से प्रसत एक 
सिद्धान्त्र मात्र है। हमारे नैतिक बोध और स्वाभाविक प्रइ्तियों में जो विरोध 
है, केवल उसके उल्लेख से काम न चलेगा, उनका सम्बन्ध बचा है, इस पर 
भी वित्वार करना होगा । इसके अतिरिक्त यह भी लक्ष्य करने की बात है 
कि काए्ट ने दर्घत को खण्ड-खण्ड कर, उसका विब्छेषण किया है, दर्शन की 
अखण्ड मुठभित्ति का अनुसन्धान उन्होंने नहीं किया है। अतएव फिल्मो के 
मतानुसार काण्टीय दशन में बढ़त कुछ है. जिनके समन्वय की आवश्यकता है 
और उम्रमें जिनको स्वतःमसिद्ध मान लिया गया है, उनके प्रमाण और व्याख्या 

गे आवब्यकता # उ८ के दर्शन में इस समन्वय और समाधान की चेप्टा 


4०५ 


ह्‌ 


कि है 


जज 
4 ॥#ऋ 


री 


गा नि 
किश्टे के अनुसार यह सत्य है कि दर्शन का लक्षण वियोजन ( ५ 5679- 
८007) है, परंतु यह साधा रण वियोजन नहीं है। साधारण वियोजन मानसिक 
विश्लेषण मात्र हैं। दार्गनिक वियोगन इस प्रकार नहीं हें। यह इन्द्रिय- 


ग्राह्म विषयों का विश्लेषण नहीं है, यह अनुभव के उपादानों का सन्धान हैं । 


5 


दर्शन अनुभूति के जन्म और क्रमपरिणति के अन्तनिहित तथ्यों का इतिहास हूं 
परन्तु अनुभव के बाहर जाकर अनुभव का विश्लेषण इसमें नहीं हं । 
अनुभूति के अन्दर डूबकर उसके केन्द्र का अनुसन्धान करना ही दर्शन का काम 
है । अतएव फिड्टे के मतानुसार वस्तु रूप में हमारा जो इन्द्रियगोचर होता 
हैं, उसका अवलम्बन कर हम अनुभव के इस केन्द्र पर नहीं पहुंच सकते । 
. परन्तु एक बार इस केन्द्र पर पहुंचने पर विभिन्न वस्तुओं की प्रकृति हमसे 
अज्ञात नहीं रहती । विभिन्न बिजली के यन्त्रों को हम देखते हैं. उनका 
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इस्तेमाल करते हें; परन्तु उनके परिचय से हमें बिजली के मूलतत्व का 
ज्ञान नहीं प्राप्त होता । परन्तु यदि बिजली के मूलतत्व का हमें ज्ञान हो तो 
उन वस्तुओं की प्रकृति की जानकारी हो ही जाती है; क्‍योंकि वे उस मूलतत्व 
को ही विभिन्न रूप में प्रकाशित करते हें । अनुभव के गहन प्रदेश में उसके 
केन्द्र का सन्‍धान जो दर्शन नहीं दे सकता, वह दर्शन नहीं, वह एक शुष्क मत- 
वाद मात्र है । 

परन्तु अनुभव के केन्द्र का सन्धान किस प्रकार मिलेगा ? फिब्टे ने कहा 
कि हमारी विचार-प्रक्रिया के बीच से ही इसके अस्तित्व को हम जान पाते हैं। 
हम चाहे जिस विषय पर विचार करें, उस विचार में ही, जो विचार करता हे 
उसका अस्तित्व भी प्रकाशित होता है। अर्थात्‌ मेरे विचार में, विचारा- 
न्तर्गंत वस्तु जिस प्रकार प्रकाशित होती है, उसी प्रकार में भी प्रकाशित होता 
हूं। परंतु अपनी सत्ता की अलग कर हम किसी विषय पर विचार कर ही नहीं पाते, 
मेरे विचार के बीच से ही मेरी सत्ता प्रस्फुटित होती है, मेरे आत्मा (80) 
का प्रकाश होता है । पुन: यदि हम आत्मा का विचार करें, तो वह आत्मा के 
विचार का विषय होगा । अर्थात्‌ आत्मा ही आत्मा का विचार करेगा। 
आत्मा एक ही साथ विषय और विषयी ( ()9[€८६ थ्यवे $5प्राजं०्८ ) 
है। ज्ञाता और क्ैेय, इन दोनों की एकात्मता में ही आत्मा का स्वरूप 
प्रकाशित होता है । अर्थात्‌ प्रकाशित होना ही आत्मा की प्रकृति है । यह 
स्वयं--प्रकाश और प्रकाशस्वरूप है ।. 

दूसरी बात यह है कि आत्मा के साथ ही प्रकाशित होती हैं इसके विप- 
रीत--अत्तात्मा । परन्तु आत्मा को आश्रित कर ही इस अनात्मा की 
सृष्टि है । आत्मा और अनात्मा दोनों ही एक आत्मा में से दो विरोधी रूप 
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में निकल आते हैं, क्योंकि आत्मा न होने से उसकी विरोधिता सम्भव नहीं । 
अतएव आत्मा के लिये ही अनात्मा की संप्टि हे । 

. तीसरी बात यह है कि आत्मा ओर अनात्मा दो विपज्जीत रूप में ही रह 
जाय॑ंगे, ऐसा नहों हो सकता। क्योंकि परस्पर विपरोत होते हुए भी ये 
विच्छिन्न नहीं है। आत्मा पाने स्वयं अपने बीच एक अनात्मा की सूध्टि कर 
अपने को प्रकाशित करता है । ग्रह मानो पृथक्‌ कर ही मिलन की चेप्टा है 
अथवा समन्वय के लिये ही इनको यृथक्‌ करना है। अतएवं दर्शन को तीन 


भर 


| 


ते हें--आत्मा स्वयं-प्रकाण है; इसका विपरीत अनात्मा का प्रकाश 
भी आत्मा से हैं; और इन परस्पर विपरीतों का समन्वय भी आत्मासे ही है । 
( ॥॥685, +ए/672९88, ७ए७7४॥८७४$ )। आत्मा का यह जो 
प्रकाश हू, यह है शुद्ध क्रिया [| किपा८ >टाए0ए )। फिश्टे के मता- 
नुसार, आत्मा की इस शुद्ध क्रिया से हमें तीन मनन रीति मिलते ह--एकात्मता 
( ईतेधाए।ए ), विरोधिता ( (०एए०0८000 ), ओर पयाष्त 
कारण ( 4.980ए ० 5एरगटंट्एपा ९ि०४७०० )। अथवा इनको 
कहा जा सकता है सत्ता, निषेध और नियन्त्रण । परन्तु मौलिक रूप से ये 
शुद्ध क्रियारूपी आत्मा छोड़कर और कुछ नहों है । आत्मा ओर शभात्मा 
की क्रिया, इन दोनों में कोई पार्यक्य नहीं है । अर्थात्‌ आत्मा एक पदाथ हूँ 
और उसकी किया है, ऐसा नहीं है । क्रिया या प्रकाञ में ही आत्मा की सत्ता 
हैं। आत्मा प्रकाशवर्मी हैं। इसलिये पहिले आत्मा हैं, उसके बाद 
उसकी क्रिया दहोती है, ऐसा नहीं हो सकता । यह नहीं कि आत्मा एक द्रव्य 
है और क्रिया उसका गण है । इसलिये, प्रकानवर्मी आत्मा को कहा गया है । 


। 


प्रकाञ् या बुद्ध-क्रिया ( शिफ्ट औैटप्ञाए ) | 


च्द् 
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इस शुद्ध क्रिया रूपी आत्मा के दो पहल विश्लेषण करना है । 
प्रथम आत्मा, अनात्मा के रूप में अपने को खंडित करती है; यह हैं जञानवाचक' 
( (०९४४० ॥ । ह्वितीय आत्मा अपने को अनात्मा का नियन्त्रक बना 
लेती है, यह है संकल्पवाचक ( (-0792079८ ) 


ज्ञानवाचक आत्मा ( #४००४८४८७। 22० ) 


आत्मा जब अनात्मा के रूप में अपने को खण्डित करती है, तब अनात्मा 

के अस्तित्व को स्वीकार कर लेना पड़ता है और इसीलिये उसकी क्रिया- 
शीलता में बाधा उत्पन्न होती है । पुनः हम देखते हैं कि अनात्मा को सृष्टि 
कर यह जो आत्मविरोध है, वही आत्मा की क्रिया है; इसलिये वह 
क्रियाशील ही है । अर्थात्‌ आत्मा एक साथ द्र॒ष्टा और ख़ष्टा 
दोनों ही है । फिश्ठे के अनुसार आत्मा और अनात्मा के इस सम्बन्ध से ही 
साबिक धारणाओं की उत्पत्ति हुई हैं। अनात्मा के द्वारा आत्माव्याहत 
होती है, इसलिये. यह्‌ विरोध का कारण है। दूसरी और आत्मा को श्रकाइ 
मानता ही सव कुछ की सत्ता हैं, इसलिये आत्मा परम पदार्थ ह। आत्मा 
और अनात्वा के-विरोध को पार करने के लिये हमें यह स्वीकार करना होगा 
कि आत्मा के प्रकाश की मानो दो दिल्याएं हं--एक वहिर्मू खली, एक अंतर्मुखी । 
अपने वहिर्मुखी प्रकाश में आत्मा मानों बाहर अनन्त की ओर अपने को 
: प्रसारित कर देती है,और अपने अंतर्मुखी प्रकाश में यह मानों अपने को अपने 
अन्दर संकुचित कर लेना चाहती है। आत्मा के प्रकाश में इस प्रसार और 
संकुचन के इन्द्र से ही विभिन्न विषयों ( ?॥6567(7078 ) का द 
उदभव होता है। 
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प्रथम सृष्टि है संवेदन ( 52052009 ) । आत्मा अपने इस प्रकान 
के सम्बन्ध में सचेतन न होने के कारण, जान पढ़ता है कि यह मानों बाहरी 
तथ्य के रूप में उपस्थित हुआ है । इसके वाद यह संवेदन आत्मा के निक 
पृथक एक जशेयवस्तु के रूप में उपस्थित होता है, और ज्ञाता और जेय के बीच 
विरोध की सृष्टि कर यह ज्ञाता अथवा आत्मा कों खण्वित करता हैं, अर्थात्‌ 
ज्ञाता और जेय फे बीच हेतवद्धि की सप्टि करता हैं। बह हुआ दूसरा 
स्तर, प्रत्यक्ष [. 96८६४ ि८८८०४०० ) । अब आत्मा के सामने 
बाहरी वस्तु को सृष्टि हुई । इसके बाद को अवस्था में आत्मा प्रत्यक्षीमृतत 
वस्तु से वस्तु के श्नतिरूप की कल्पना कर केती है । इस स्तर पर वास्तव और 
कल्पित वस्तु में पार्थकय वोध का उदय होता है और सन की साविक धारणाएं 
तथा देश-कालवोध जाग॒त हो उठते हें । प्रकाव के चतुर्थ स्तर पर बुद्धि का 
उदय होता है,जो अत्यक्ष के परिवर्तन््यील तथ्यों को स्थिरीकृृत कर प्रत्यय _ 
में ( (,07०८८७०६ ) परिणत करने की चेप्टा करती हैँ । पञ्चम स्तर पर 
है, वियोजन ( 098७2८7०07 ) । इस अवस्था में मानसिक विश्लेषण 
के ढ्वारा किसी विषय ( ()०]८८) का निर्धारित करना ( [ए०१४॥४८४४ ) 
सम्भव होता है । 

वियोजन या निर्धारण के वाद एक और स्तर है । फिब्टे के अनुसार 
ज्ञान के इस छठे स्तर को प्रज्ञा ( १९४४०४ ) कहते है। इस प्रज्ञा के प्रभाव 
से ही ज्ञेय पदार्थ को वियोजित करना सम्भव होता हैं। परन्तु प्रज्ञा कों 
' वियोजित करना सम्भव _नहीं। अर्थात्‌ इस प्रज्ञा के कारण ही हम बुद्धि 
[ 76678970078 ) पर्यन्त सभी चीज को ज्ञेय पदार्थ या ज्ञान के विषय 
 ((9]८८) के रूप में देखते हैं । प्रज्ञा है इसीलिये द्वैतज्ञान सम्भव है । 
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“इसलिये प्रज्ञा को हम ज्ञान के विषय के रूप में प्राप्त नहीं कर सकते । यह 
विज्युद्ध चेतन्य ( एपा८ (.0॥58८0प7६72८55 ) हैं। अभी तक ज्ञाता और 
. ज्ञेय में जो हैतभाव का विरोध विद्यमान था, प्रज्ञा के स्तर पर उस विरोध का 
अस्तित्व नहीं रहता। उस समय आत्मा यह समझ पाती है कि यही विषय 
है और यही विषयी भी हे, यही आश्रय है और आश्रयी: भी यहीं हैं 
यही आत्मा हैं और अनात्मा भी । 


संकल्पवाचक आत्मा -( ?7४८४८०७ 88० ) 


 उल्लिखित ज्ञान के विषय के स्तरभेद में हमने देखा किस प्रकार प्रकाश- 
स्वरूप आत्मा अपने प्रकाश के बीच विरोध और सीमा की सृष्टि कर जगत 
की रचना करता है । परन्तु एक प्रइन अब भी रह जाता है, कि स्वकीय 
अन्तविरोध आया क्यों ? आत्माके प्रकाश में इस अन्तह्वन्द्र का कारण क्या है ? 
'फिड्टे ने कहा कि काण्ट के नैतिक बोध के विश्लेषण में ही इस अन्तद्वन्द्द का 
कारण मिलेगा । जो आत्मा अपने को खण्डित कर द्वंतज्ञान की सृष्टि करता 
है, वह ज्ञानवाचक इसी लिये हैँ कि वह संकल्पवाचक होगा । अर्थात्‌ ज्ञान का 
उद्देश्य है । ज्ञान की परिणति है संकल्प में । आत्मा के सम्मुख समस्त जगत 
जो वस्तुरूप में उपस्थित हुआ, उसका उद्देश्य है इस संकल्प को कार्य में परिणत 
करना । विचित्र वस्तु जगत के बीच से ही हमारा कठेव्यबोध जागृत हो 
उठता हैं । गति ही जीवन का धर्म है, और कर्म के बीच ही इस गति का 
अ्रकाश है । परन्तु यदि जगत न हो तो, विभिन्न वस्तुओं के घात-प्रतिघात 
का समावेश न हो, जिससे कर्म नहीं हो सकता । इन्द्रियगोचर इस जगत की 
सृष्टि इसीलिये हुई है, जिससे कर्म के वीच अपने नैतिक बोध को हम मूर्त कर 
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सके । अर्थात्‌ नैतिक बोध को आश्रित कर हो जगत हमारे निकट जगत के 
रूप में व्तेमान हैं। बाधा का अतिक्रमण करना ही कर्म का रछक्षण हैं 
इसलिये कर्म करने के पहिलले, अनिक्रमण करते के छिये बाबा का अस्तित्व 
आजध्यक है। चैतिकवोध को मर्त करने के लिये कर्म आवश्यक है, और कर्म को 
सम्भव करने के लिये बाघा आवश्यक हे । इसलिये आत्मा को बाधा या 
विरोध के लिये ही जगत की स॒प्टि करनी पहली है । विरोध का अति- 
क्रमण करने ही के लिये आत्मा विरोध की सृष्टि करती है । नीति जगत 
को रूप देनें के लिये ही जगत की सृप्टि है । मुक्ति के लिये ही वन्धन है ।. 
नैतिक वोध के वीच ही मनुष्य-विशेष का अतिक्रमण कर हम मनुष्यत्व को 
प्राप्त करते हैं । जीव का अतिक्रमण कर हम आत्मा को प्राप्त करते हैं ॥ 
फिड्टे के अनुसार, स्वतन्त्रता या आत्मनियन्त्रण ही वस्तु की सत्ता है। 

यही परम सत्य है । इसलिये स्वतन्त्रता को हम इच्द्रियग्राह्म वस्तु के रूप में 
नहीं पाते । स्वाधीनता का वास्तविक अर्थ हैं अपनी शक्ति से अपने को पूर्ण- 
तम बनाना । यह आत्मसृष्टि हैं। यह आत्मसूघ्टि त्रम-परिणति हैं; इसलिये 
यह समय पर आश्वित है । समय बुद्धि की क्रिया द्वारा उत्पन्न हैं; इसलिये 
आत्मसृप्टि का मार्ग बुद्धि के बीच से है । अर्थात्‌ बुद्धि, स्वतत्त्रता या आत्मा 
सृष्टि के छाभ करने का उपाय मात्र है । एक और दृष्टि से कहा जा सकता 
है कि आत्मसृप्टि की गति के मार्ग में वृद्धि एक स्तर मात्र है । 

. आत्मसृष्टि या स्वतन्त्रता को प्राप्त करने के लिये मनुष्य को बाह्यजगत 
के अन्य मनुष्यों के संस्पर्श में आना होगा ! मनुष्य विशेयों के पारस्परिक 
होती हैं । अधिकार 


. सम्बन्ध से मनुप्य के अधिकारों (28805 | की हरि ; 
और कतेंब्य का पार्वक्ष्य यह है कि अधिकार हैं बाह्य परिस्थिति के द्वारा अनि- 
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वायेरूप से नियन्त्रित कर्म (/50८779] ५४८८८5७४८ए०) और कतेंव्य है 
अंतर के द्वारा अनिवार्य रूप से नियंत्रित कम (496779] २८८८४४ए)। 
इसलिये कर्तव्य के बीच से ही स्वाधीनता रूप ग्रहण करती है । 
ईइ्वर के सम्बन्ध में भी फिब्टे का एक विद्येप मत है। 
नैतिक जगत के बीच से ही हमने ईश्वर को स्वीकार किया है। 
नैतिक कर्म के बीच ही ईद्वर हमारे निकट प्रकाशित होते है । 
इस नेतिक जगत के प्रति हमारा पूर्ण विश्वास रहना नितान्त 
आवध्यक है । क्‍योंकि मनुष्य जीवन के बीच से जो नैतिक विधान निरन्तर 
आत्मप्रकाश करता है, वही तो ईश्वर है, वही सनातन है । अन्य ईश्वर 
से हमें कोई प्रयोजन नहीं है, और वह हमारी धारणा के भी अतीत हैं । 
'पदार्थ के रूप में ईश्वर की धारणा नहीं की जा सकती । इस नेतिक विधान 
या ईश्वर के प्रति परिपूर्ण आस्था रखकर अपना कतेव्य करते जाना ही 
धर्म है। अपने को इस सनातन नीति के विधान के अधीन रखने से ही मनुष्य 
को शाइवत जीवन का सन्धान मिलेगा । 
फिद्टे के दर्शन के प्रधान वक्तव्य विषयों की आलोचना ऊपर दी ग्रई 
है । उपरोक्त आलोचना में हमने देखा कि काण्ट के दर्शन में जो बुद्ध पदार्थ 
अज्ञेय रूप में रह गया था और शुद्धाशुद्ध का जो देतभाव अवतिक्रमणीय जन 
'पड़ता था, फिड्टे ने उनको दूर किया । शुद्ध-अणुड़ें, या अन्तर-बाहर, ये 
"वास्तव में दो नहीं, एक ही आत्मा है। ये आत्मा के प्रकाञ्न के दो रूप हैं । 
उपमा के रूप में कहा जा सकता है कि द्वेत के रूप में अद्वेत अपनी उपलब्धि 
कर रहा है । पुनः आत्म-प्रकाश की स्वतन्त्रता के बीच से हम पते हैं दीति के 
जगत को; वही हमार ईश्वर है। इस आत्मा (220) और ईइवर में कोई 
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पार्थक्य है या नहीं, और यदि है तो उनका रूप कया है, इस सम्बन्ध में फिड्टे 
ने कुछ स्पष्ट नहीं कहा है । 

परन्तु फिल्टे के अन्त के लेखों में, अर्थात्‌ बलिन अवस्थान के समय 
उनके दार्शनिक मतों में विद्योप परिवर्तन हुआ । पहिले फिड्टे ने प्रकाशस्वरूप 


आत्मा को ही परमतत्व के रूप में ग्रहण किया था । अब उन्होंने कहा कि 


। | है| 


दवर ही परम तत्व है । जिस ईश्वर को विश्व के मूल में नैनिक विधान 


॥| 


पे से विद्यमान माना गया था, अब उन्हीं की कहा गया कि वह विदव के सब 


(५ । 


कुछ के एकमात्र आश्रय है। फिब्टे नें कहा कि जब तक मनुप्य अपने 'अहं को 
प्रथान बना रखेगा, तवतक ईइवरतत्व उसके लिये अज्ेय होगा । इस “अहं' 
के सम्पूर्ण ोप के साथ-साथ ईच्वर का आविर्भाव होता है, तब यह बात 
समन्न में आती है कि ईबवर ही विद्व का सब कुछ है । ईइवर छोड़ और कुछ 
नहीँ: है। 

समालोचकों ने यह मान लिया है कि फिद्टे के बाद के दर्शन में उनके 
पहिले के दर्शन की अवनति हुई हूँ । पाइचात्य दृष्टिकोण से यह मानना ही 
स्वाभाविक है। परंतू भारतीय दृष्टिकोण से विचार करने पर यही लगता हैं 
'कि दाहनिक की स्वाभाविकपरिणति यही है। जिस परम तत्व को दाशनिक 
ने प्रथम जीवन में विचार-वुद्धि के बाच प्राप्त किया, जीवन की गहरी खोज 
में, अन्तदृष्टि के मार्ग पर, उससे उसका घनिष्ठ परिचय हुआ । इस परि- 
चय का इतिहास समालोचकों की दृष्टि से ओझल रह जाता है । 


डर 
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भाषण दिये । झेलिंग अपने उदार हृदय और लोकप्रिय स्वभाव के कारण 
सबके प्रिय थे। उस समय योरोपीय संस्कृति में रोमान्टिक भावधारा की जो 
बाढ़ आई थी, उसमें शेलिय का प्रभाव भी काफी था। शोेलिंग स्वयं रोमान्टिक 
भावनाओं से प्रभावित होने के कारण, उनकी दार्शनिक विचारधारा 
अविच्छिन्न नहीं थी । कई अवस्थाओं में इसमें नवीन प्रिवर्तेन हुए ।. 
सन्‌ १८५४ ई० में शेलिय की सृत्यु हुई। ] 

फिल्ट ने कहा कि आत्मा से ही अनात्मा की सृष्टि हैं। शेंलिय के अनु- 
सार यह कहना संगत नहीं कि आत्मा ही अनात्मा का ख़प्टा हे) क्योंकि 
जिस प्रकार आत्मा को छोड़कर अनात्मा नहीं रह सकता, उसी 
प्रकार अनात्मा को छोड़ कर आत्मा भी नहीं रह सकता । फिल्टे का 
स्वयं यह मत है कि अनात्मा के प्रकाश के बीच से ही आत्मा, आत्मा है। 
इस प्रकार आत्मा जैसे अनात्मा का सृष्टिकारक हैँ, उसी प्रकार अनात्मा 
भी आत्मा का सुष्टिकारक है । जब आत्मा और अनात्मा में एक ही प्रकार 
का सम्बन्ध है, तो हम आत्मा को परम (080[0८ ) नहीं मान सकते । 
जब यह अनात्मा को आश्रित किये हुए है, तो वह परम कैसे होगा । इसी 
कारण से अनात्मा भी परम नहीं हो सकता । क्योंकि यह आत्मा को आश्रित 
किये हुए है । आत्मा और अनात्मा परस्पराश्रयी हैं । इसलिये, शेलिंग 
के अनुसार, चूंकि आत्मा या अनात्मा, इनमें से कोई भी स्वयंसिद्ध नहीं है, 


इसलिये कोई भी परम' नहीं हैं । 


 अतएव, या तो हमें स्वीकार करना पड़ेगा कि परम” नाम की कोई 


वस्तु नहीं है, नहीं तो आत्मा और अनात्मा, दोनों के परे जाकर, परम 


का अन्वेषण करना पड़ेगा । शेलिंग ने कहा कि परम' नहीं है, ऐसा नहीं हो 
]2 
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सकता; परम है, और सब कारणों के एक. मात्र कारण के रूप. में वर्तमान 
है। इसलिये आत्मा ने अनात्मा-अथवा जड़-जगत की सष्टि की आत्म 
गत भाववाद- ( 5प्र०]७८ए४८. 0८9॥5770 9) जैसा सत्य नहीं है, 
उसी- प्रकार यह भी सत्य नहीं हैँ. कि अनात्मा अथवा जड़ से आत्मा की सष्टि . 
हुई है, जो कि संवेदनवाद ( 567540079॥87 ) का सिद्धान्त है। 
आत्मा और अनात्मा, चित्‌ और अचित्‌, दोनों एक आदि कारण से 
उदभत हैं । : क्‍ 

अर्थात्‌ शेलिग. के अनसार एक्र परम कारण से, चित और अचित्‌, आत्मा 
और अनात्मा दोनों की उत्पत्ति हुई है.। चित्‌ और अचित्‌ ये उस परम कारण 
के. दो समानानतर ( ?29/9!|6. ) प्रकाश हैं । परम कारण के इन दो 
तत्वों की आलोचना करना ही .दर्शत का काय- हूँ। आत्म-तत्व भी : 
जिस प्रकार तत्व है, अनात्मत-त्व भी उसी प्रकार तत्व हें ॥- फिडटे द 
ने केवल आत्म-तत्व की ही आलोचना की है | शेलिग ने अनात्म-तत्व को 
भी एक तत्व के रूप में ग्रहण किया। इसलिये शेलिंग के अनुसार, यह जड़- 
जगत, आत्मा की सृष्टि नहीं है, इसकी निज की पृथक सत्ता है । यह जड़- 
जगत आत्मा का विस्तार क्षेत्र हैं । इसलिये, चिन्तन के द्वारा हम सुष्ठि _ 
नहीं करते, वल्कि पुन: सृष्टि ( रि०7007८6 ) करते हैं 4. 

शेलिंग के अनुसार, आत्मा और अनात्मा, दोनों का मल एक ही है।. 
इसलिये इनमें कोई विरोध नहीं हो सकता । जड़-जगत का विधान और 
अुद्धि का विधान, इन दोनों में मेल है । जो परमतत्व, जड़ प्रकृति के बीच से 
आत्मप्रकाश कर रहा है, वही परमतत्व बद्धि के बीच भी आत्म प्रकाश 
_ करता है। यह पैरम. तत्व स्पिनोजा के परम तत्व के अनुरूप ही है। - 
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स्पिनोजा ने इसी को ईश्वर कहा है। परन्तु स्पिनोजा का अद्वेतवाद 
बलि के दर्शन से भिन्न 

बुद्धि ( 7#0प27 ) >प्रक्रृति ( *५३४०॥८ ), ये परमतत्व 


हक 
१७% 8 


ये मान करन शधाशाफिलिंा :: 
के समानानन्‍्तर प्रकाश हें; इसलिये दु 


प्र दी 
हु 


प्रकाण में जिस प्रकार क्रिया 
( []255 | प्रतिक्रिया ( 00-7/7285 ) और समच्वब ( 5 एग/7295) 
ह,जड़ जगत की अभिव्यक्षित में भी उसी प्रकार वस्नुत्व | 29/279॥7ए ), 
आकार [4077)) और इ्न झनों के समन्वय | ()7ए०७7820-260% ) 
हैं। बुद्धि के प्रकाध में जिस प्रकार उक्त दीनों श्याओं को पृथक 
नहीं किया जा सकता, जड्े की अभिव्यक्ति में भी उसी प्रकार 
वस्तुत्व, आकार और इनके सेमच्वब को एबक अवस्थाओं में प्राप्त नहीं 
किया जा सकता। झेलिग के अनुसार प्रकृति में सत्र यह समन्वय 
मिलेगा, और इस समन्वय के बीच ही हमें प्राण क्रा सन्धान मिलता 
है । प्रकृति के प्रत्येक अंश में प्राण का स्पन्दन हो रहा हैं । जिन 
वस्तुओं को हम ग्राणहीन समझते हूँ, वास्तव में वे प्राणहीन नहीं हैं । 
प्राण उनमें सुप्त है । जाग्रत होने पर वे उसख्धिज-जगत में रूपान्तरित 
होंगे । पनः यदि उद्धिज-जगत चेतनामय हो जाय तो वह प्राणी-जगत में 
परिणत होगा । जगत की सब वस्तओं में एक गति और एक हन्द हैं । क्रिया 
प्रतिक्रिया और समन्वय के बीच से ही इस गति को प्रंरणा मिल रही है । 
मनोजगत में भी अनुरूप अभिव्यक्ति हो रही है । संवेदत ( 52789- 
007), प्रत्यक्ष (?2९८४८८०४०॥) , और वियोजन ( :05072८४४09 ) , 
ये तीनों हैं बुद्धि या ज्ञानवाचक आत्मा (7९07८0८%| #.20) के धर्म। 
ज्ञानवाचक आत्मा की परिणति है, संकल्पवाचक आत्मा में (?72८एं८या 
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ब्य्े 


क्‍20 ) ; बुद्धि की परिणति हूँ संकल्प (५४॥॥|) में | अर्थात्‌ बुद्धि संकल्प- 
की अपरिणत अबस्था है। आत्म-सचेतन होने से बुद्धि संकल्प हो 
जाती है । बुद्धि और संकल्प दोनों का कार्य सृष्टि करना है । परन्तु बुद्धि 
की क्रियाशीलता में आत्म-सचेतनता न होने के. कारण, उसमें स्वाधीनता 
नहीं है। संकल्प की क्रिया सन्नान सृष्टि हैं, इसलिये उस सृष्टि में 
स्वतन्त्रता है । 
जड़-जगत में जिस प्रकार क्रिया-प्रतिक्रिया का इन्द्र है,मनोजगत में भी 
उसी प्रकार का इन्द्र है । बृद्धि जड़-जगत के तथ्यों को ले आती है और संकल्प 
उनका अतिक्रमण करती है । जड़ के बीच से जड़ को अतिक्रमण करने की. 
यह नियत प्रचेष्टा मनोजगत में चल रही है । जड़-जगत में जिस शक्ति का 
प्रकाश होता है, आकर्षण, विकर्षण, आलोक, बिजली प्रभृति के आकार में, 
मनोजगत में उसी शक्ति का प्रकाश होता हैं, बुद्धि और संकल्प की प्रचेष्टा- 
में | बुद्धि और संकल्प के विरोध में जिसका निर्माण होता है, वही मानव 
सभ्यता का इतिहास है । शेलिंग के अनुसार प्रकृति की अभिव्यवित में जिस 
. प्रकार तीन स्तर हें, मानव सभ्यता की अभिव्यक्ति में भी उसी प्रकार तीन. 
स्तर हैं। प्रथम स्तर था अन्धविश्वास का, कुसंस्कार का यूग; मनुष्य की 
बुद्धि उस समय आच्छन्न थी । दूसरे युग का आरम्भ हुआ रोमन संस्कृति से । 
इस द्वितीय स्तर पर मनृष्य ने. अन्धविश्वास के आवरण को भेद कर बुद्धि 
को मौहमुक्त किया । तब मनुष्य ने अपने संकल्प का आश्रय लेकर नई सृष्टि 
के प्रति ध्यान दिया । अभी वह दूसरा युग चल रहा है । मानव सभ्यता का 
तीसरा युंग भविष्य में आयेगा । उस युग में पहिले के दोनों युगों का समन्वय 
: होगा | अर्थात्‌ सभ्यता के अगले युग में जड़ और ब॒द्धि एक अपूर्व समन्वय में 
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मृत हो उठेगे। वस्तु और भाव, इन दोनों के समन्वय से परमतत्व अधिकाधिक 
आत्मप्रकाण करता रहेगा । 
इस प्रकार हम देखते हूँ कि आत्मा और अनात्मा , अथवा बर्तन और भाव 


इन दोनों के द्वन्द्ध को पार करने पर ही परमनत्व का सन्धान प्राप्स होगा । 
परन्त बद्धि 


जा... को 


मार्ग पर इस टेतवाद का अतिक्रमण ने हों सकेगा: विषय 
और विययी. ज्ञान और ज्ञाता, इन दोनों का द्न्‍्द् रह ही जायगा । इसलियें 
गंलिंग ने कहा कि चरम समन्वय का मार्ग युक्त का मार्ग नहों है; वह अनुभव 
का मार्ग है, उपलब्धि का मार्ग है । शिल्पकला के बीच से ही यह उपलब्धि 
सम्भव है । इसलिये दर्शन की अपेक्षा घिल्पकल्श का स्थान और ऊँचा है। 
क्योंकि दर्शत ईश्वर को बारणा मात्र देता है, परन्लू ऋलछा प्रकाद में छाता 
हैं. स्वयं ईश्वर को । 

पहिले ही कहा जा चुका है कि दर्शन के क्षेत्र में योरोप के रोमान्टिक 
युग के प्रतीक है जेलिंग । इसलिये रोमान्टिक प्रकृति का अनुयायी, उनका 
चिर-अभिसारी मन एक सुसम्बद्ध दाशनिक मतवाद की स्थापना न कर सका। 
तथापि इसके विभिन्न, विचित्र प्रकाश के बीच से एक अद्वतवाद का आभास 
' ही मिलता हैं। अपने अन्तिम लेखों में उन्होंने परमतत्व को देखा है एक आदि- 
संकल्प के रूप में | जड़, चेतन, बृद्धि-- यहां तक कि ईश्वर के बीच से भी 
वह संकल्प ( ७७१] ) अपने को प्रकाशित करता है । इस संकल्प के बीच 
से ईश्वर अपने को पूर्ण करते हैं । जगत में जो अमंगल हूं. वह ईइवर सृप्ट 
नहीं है; शेलिंग के अनुसार वह आदि संकल्प में ( ?/0पराए८ ४४३ ) 
ही था, जिसने प्रकाश प्राप्त किया । परन्तु यह मंगल को, शुभ को लाभ 
कराने के लिये ही जगत में है। यह परमतत्व के उद्देश्य को ही सफल करता है । 
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[ जमेनी के उरटेमबुर्ग प्रदेश के स्टुटयार्ट नामक शहर के एक मध्यमवर्ग 
के शिक्षित परिवार में हेगेल का जन्म हुआ । शहर के स्कूल में ५ वर्ष की 
अवस्था में उनका शिक्षारस्थ हुआ। इस समय बह कोई असाधारण छात्र 
न-थे। परन्तु पहिले से ही उनके चरित्र में धैर्य और अनुशासन के प्रति अनु- 
राग दृष्ट होने लगा था । स्कूल की उच्च कक्षाओं में पढ़ते समय यूनानी 
काव्य और यूनानी कला ने उनके एन पर प्रभाव विस्तार किया था, और 
यूनानी कला को वहु रुझम्वय का सूर्त प्रकाश मानते थे । इसके अतिरिक्त हर 
अ्रकार के विज्ञान के प्रति उनका यथवेष्ट अनुराग था.। वह जब जो कुछ पढ़ते 
थे, उसका विश्लेषण कर रखते थे | अठारह वर्ष की अवस्था में हेगेल ने 
टुबिगेंन विश्वविद्यालय में प्रवेश किया । उस समय वहां कोई ख्यातित्रप्त 
अध्यापक न थे, यहां तक कि काण्टीय दर्शन भी ठीक से पढ़ाने बाला कोई 
न था । इसलिये हेगेल तथा अन्यान्य छात्रगण अपनी इच्छा के अनुसार 
किसी विषय का अध्ययन करते थे। उम्र में कन शेलिंग हेगेल के सहवाठी थे। 
शोलिग एक मेधावी और तीकण बुद्धि छत्त्र थे। हेगेल, बोलिग तया अन्य छात्रों 
ने सिलकर एक राजनीतिक परिषद्‌ की स्थापना की और स्वाबीनता तथा 
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सानवता का प्रचार उत्साह के साथ करने लगे । विश्वविद्यालय के छात्र 
जीवन में हम हेगेल को पाते हे, एक मित्रप्रेमी, उदार और सामाजिक व्यक्ति 
के रूप में । परन्तु हेगेल के चरित्र की विशेषता थी, गहराई और संघम । 
यही कारण हे कि उनके सित्र उनको बद्ध कहकर विद्रप करते थे ॥ २३ वर्ष 
की अवस्था में हेगेल विश्वविद्यालय से निकले। इसके बाद स्विटजरलेंड के 
बन शहर के एक गृह-शिक्षक के रूप में उन्होंने ६ वर्य बिताये । बाहर से ये 
६ बर्ष असार्थक जान पड़ने पर भी वास्तव में यही हेगेल के जीवन का बहुम॒ल्य 
समय था। इस समय शेलिग की स्याति चारों ओर फैल गई थी । हेगेल सन्‌ 
१८०१ ई० में येना शहर में शिक्षक होकर आये और दार्शनिक मत प्रचार 
में बह शेलिग के सहायक हुए । इसके कुछ वर्ष बाद शेलि! के असंबर्ग चले 
जाने पर, येता में बह अध्यापक नियुक्त हुए । इस समय शे लग के दर्शन की 
समालोचना के बीच उन्होंने अपने दाद निक मत का निर्माण किया । इसके 
तुरन्त बाद ही येना शहर में युद्धविग्नह के कारण एक राजनीतिक उलठ-फेर 
होने पर हेगेल अध्यापक पद से विच्युत हुए । दो वर्ष एक सम्पादक के रूप में 
और ६ वर्ष एक विद्यालय के प्रधान शिक्षक के रूप में कार्य कर उन्हें जीविका 
निर्वाह करना पड़ा । परन्तु इत सब असुविधाओं को भोग करते हुए भी दर्ज 
ग्रन्थ की रचना का काम बन्द न थ. । सन्‌ १८१६ ई० में हेगेल अध्यापक 
होकर हाइडेलवर्ग गहर को गये और दो दर्ब बाद फिड्टे की मृत्यु के कारण 
. बलिन के दर्शन के अध्यापक का पद खाली होने पर ८हीं वह नियुक्त हुए । 
इस समय से ही मृत्यु कारू पर्येन्त हेगेल ही. जमेंनी के दाशेनिक जगत के 
. . अधिनायक थे। सन्‌ १८३१ ई० में हेगेल की मृत्यु हुई । हेगेल के व्यक्तित्व में 
. : एक नवीतता थी। उनका स्वास्थ्य तो अच्छा नहीं थः, परंतु उनकी इच्छा- 
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से ही व्यक्तिगत शुभ को प्राप्त किया जा सकता है । इस नेतिकबोध के 
आश्रय से परिवार (#787)॥ए ), समाज और गासनतन्त्र जीवित रहते है । 
हेगेल का कहना है कि जो परमतत्व डायलेविटक के नियम से शउ्ध प्रत्यय 
विज्ञान की सूप्टि करता है, वही अधिक मुर्त रूप में वाह्मय जगत के रूप में प्रका- 
शित होता है । तब यह प्रत्यय से पदार्थ में रूपान्तरित हो जाता है । वहीं 
एक ही परमतत्व मानव सभ्यता के इतिहास में विभिन्न घटनाओं के 
बीच राज्यों के उत्थान पतन में आत्म प्रकानण करता हैं । केवल सानव-मन 
की सार्वभौम धारणाओं अथवा जगत के जह-उज्िज-प्राणीवाचक पदार्थों के 
बीच से ही नहीं, वल्कि मानव संस्कृति के इतिहास के बीच से भी एक है 
आत्मचेतना का क्रमप्रकाण जारी हैँ। राज्यों के ध्वंस-निर्माण का इतिहास 
अथवा मानव सभ्यता का इतिहास, मलत: यह आत्म-चेतना का क्रमविकास 
'हैं। ध्वंस और निर्माण के वीच से आत्मचेतनारूपी परमतत्व अपने को 
अक्षुण्ण रूप में प्रकाशित करता चलता है । 
किन्तु मनुष्य का यह सभ्य राजनैतिक जीवन ही उसकी आत्मचेनना 
का पूर्णतम विकास नहीं है । क्योंकि केवल राजनीतिक जीवन से ही मनुष्य 
पूर्ण सुख प्राप्त नहीं करता । इसलिये और आगे बढ़ना होगा। परंतु पहिले ही 
कहा जा चुका है कि हेगेल के अनुमार परमतत्व की अभिव्यक्ति में जो पुरातन 
या अतिक्रान्त है, वह बिलकुल परित्यक्त नहीं हैं, नूतन के बीच वह नव-जन्म 
लाभ करता है । पुरातन को ग्रहण कर ही नक्नीन जीवित रहता हैं । जड़- 
क्‍ जगत को आश्रित कर ही उज्भिज जगत और जीव जगत का विकास संभव होता. 
है । उसी प्रकार राजनीतिक जीवन को आश्वित कर ही मनुप्य आत्मचेतना 
'की पूर्ण परिणति को प्राप्त कर सकता है । व्यक्ति-जीवन अपनी आत्मकेन्द्रिक 
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सीमा का अतिक्रमण कर, समाज के राजनीतिक जीवन में अपनी परिणति: 
का सन्धान करता है । परन्तु व्यक्ति-जीवन, बह जीवन में अपनी सार्थकता 
का अनुसन्धान करने पर भी और आंशिक रूप में उसे प्राप्त करने पर भी, 
इस स्तर पर अपनी चरम सार्थकता का लाभ नहीं कर पाता । चरम सार्थ- 
कता का लाभ करने के लिये, आत्मचेतना की पूर्ण परिणति को सम्भव करने 
के लिये, मनुष्य को वहां जाना होगा, जहां उसकी स्वाधीनता में कोई अन्त- 
राय नहीं है । कोई विरोध नहीं है । यह अक्षुण्ण स्वतन्त्रता का जगत है 
कला, धर्म और दर्शन। मनुष्य के मन को बाह्मजगत से पुनः अन्तर्जंगत 
को लौटना होगा । इस अंन्तर्जंगत में मनुष्य को सन्धान करना होगा: 
ईश्वर, सुन्दर और सत्य को । इनके बीच से ही मनुष्य अपनी पूर्ण 
आत्मचेतना में परमतत्व की उपलब्धि करेगा । 

कला के वीच से ही मनुप्य बाह्य जगत के विरोध पर विजय प्राप्त करता 
है अथवा उसका अतिक्रमण करता हैं । कला के बीच से ही मनृष्य का अन्तर 
अनन्त का स्पर्श प्राप्त करता हैं। कला को आश्रित कर मनुष्य जैसे 
विरोध के परे जाने की चेष्टा करता है, उसी प्रकार धर्म जीवन के बीच 
से भी वह विरोध से मुक्ति का सनन्‍्धान करता हैं । वस्तुत: विरोध के बीच से | 
ही धर्म जीवन का आरम्भ होती है । परन्तु हेगेल के अनुसार कला या धर्म 
में जो सार्थकता प्राप्त होती है, वह पूर्णतम नहीं है। क्योंकि बह कल्पना और 
आवेग पर ही अश्वित होती है । उनके अनुसार मनुष्य की पूर्णतम सार्थकता 
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हरबर्द ( ॥0#%77 #सव्वंशंक सि/८४, 4776-84] ) 


हेगेलीय दर्शन का प्रभाव असाधारण होने और दूर-दूर तक फैलने के 
बावजूद कुछ दाशनिकों ने काण्टीय जिचारधारा का ही अनुसरण किया। 
इनमें से मुख्य थे कोनिग्सबर्ग और गटिन्‌जेन के अध्यापक हरबर्ट । 

[ सत्‌ १७७६ ई० में हरबर्ट का जन्म हुआ । काण्ट के दर्शन ने पहिले से 
ही उनको आक्ृष्ट किया था। १८ वर्ष की अवस्था में येना विश्वविद्यालय में 
उन्होंने फिह्टे के निकट अध्ययन किया था, और २६ वर्ष की अवस्था में उसी 
विश्वविद्यालय में वहु अध्यायक नियुक्त हुए। येना विश्वविद्यालय से, सन्‌ 
१८०९ ई० में हरबर्ट, काण्ट अध्यापक होकर कोनिग्सबर्ग विश्वविद्यालय 
को चले गये । काण्ट के बाद जमेनी के दाशनिक जगत में भाववाद (064- 
]5877 ) का प्रसार होने लगा था। हरबट इस भाववाद के विरोध में खड़े 
हुए, और अपने स्वतन्त्र ढंग से वाह्तव॒वाद,का प्रचार करने लगे। सन्‌ 
१८४१ ई० में हरबट्ट की मृत्यु हुई | | 

हरबर्ट हेगेलीय मंत को ग्रहण नहीं कर सके । जड़-जगत की विभिन्न 
वस्तुएं चैतन्य के ही प्रकाश हैं, यह उनको असम्भव जान पड़ा 4 उनके अनु- 
सार जड़ का अस्तित्व चेंतनन्‍्य पर आश्रित नहीं हो सकता ।. वह चेतन्य निर- 
: पेक्ष, स्वाधीन है। जड़ जगत की सृष्टि करना चैतन्य का काम नहीं है, चतन्य 
का काम है जड़ जगत के स्वरूप को अवगत होना । इसलिये हरबर्ट के मता- 
: नुसार, जगत को हर्म जिस रूप में पाते हैं, उसी रूप में उसे ग्रहण कर, 
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उसकी व्याख्या करना, यह दर्शन का काम है । वैज्ञानिक तथ्यों को स्वीकार 
न करने से दशन केवल एक काल्पनिक गवेषणा में परिणत होगी । जिन 
घारणाओं या प्रत्ययों की भित्ति पर विभिन्न विज्ञान प्रतिष्ठित हैं, उनका 
'विइलेषण और उनकी व्याख्या करना ही दर्शन का काम है । 
हरबर्ट के अनुसार, विगोध या द्न्द् की व्याख्या करने की चेप्टा दर्शन ने 
युग-युगान्त से की हैं। किसी के अनुसार विरोध की समस्या का समाधान 
'नहीं है, किसी के अनुसार यही कारण है कि दर्शन सत्य को नहीं जान सकता । 
'हेगेल के अनुसार विरोध या द्वन्द्र ही दर्शत का मलतत्व है । परन्तु इनमें से 
कोई भी समस्या का समाधान नहीं है । 
सत्ता (827£8 ) शब्द से जिसका बोध होता है, हरबर्ट के अनुसार 
वह न निषेधात्मक है और न सीमाबद्ध ही, और वह अविभाज्य हैं | परिमाण 
द्वारा, गुण द्वारा, अथवा देश काल के बीच से इसकी धारणा नहीं की जा 
सकती। परंतु यह चैतन्य निरपेक्ष है, और स्पिनोजा के परम पदार्थ की भांति 
गुणातीत होने पर भी अद्वैत नहीं है। हरवटे की धारणा हैं कि असंख्य सत्ताओं 
को लेकर ही यह विश्व संगठित है। परम पदार्थ, परम (0 5३०]०।८) होने 
'प्र भी असंख्य है। ऐसा असम्भव नहीं, क्योंकि ये परम पदार्थ या परम 
सत्ताएं (0०50|प076८ 887025) देश काल के अधीन नहीं है--इसलिये 
ये एक दूसरे के द्वारा खण्डित नहीं हैं। जिसका आकार है, उसकी सीमा 
है और वही आपेक्षिक है । परन्तु जिसका आकार नहीं है, वह अनन्त तथा 
: परम हूँ, इसी कारण से हरवर्ट के अनुसार परम पदार्थ असंख्य सत्ता मात्र है । 
_ अर्थात्‌ परम होने से ही वह एक होंगा, ऐसी बात नहीं है । ये परम सत्ताएं 
केवल हैं; कहां हैं; कब हैं, किस प्रकार ह--ये प्रश्न अवान्तर हैं । ये कोरे 
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अस्तित्व मात्र हैँ। ये बहु होकर भी लाइबनिट्स के चेतन-परमाणु 
()५/0०7208) से भिन्न हैं। चेतन-परमाणु गुण विशिष्ट हैं, उनकी चेतनाशक्ति 
है, उनका परिवर्तन है, उनकी सम्भावना है। परल्तु हरबर्ट के परम पदार्थ 
का कोई गुण नहीं है। उनके सम्बन्ध में केवल यह कहा जायगा कि वे हैं । 
उनका गुण नहीं है, इसलिये वे इन्द्रियग्राह्म भी नहीं हैं । इन्द्रियग्राह्म वस्तुओं 
के सम्बन्ध में ही हम यह प्रइन करते हैँ कि वस्तु के साथ गुण का क्या सम्बन्ध 
है। परन्तु हरबर्ट का परम पदार्थ गणहीन है, इसलिये वह इन्द्रियग्नाह्य नहीं 
है । अतएव उनके सम्बन्ध में उक्त प्रश्न अवान्तर हैँ। कार्य-कारण विधि 
भी उसी कारण से केवल इन्द्रियग्राह्म जगत में ही सम्भव है--क्योंकि वहां 
एक वस्तु दूसरे पर आश्रित है । हरबर्ट की 'सत्ता' पदार्थ परम और स्वयं- 
सिद्ध है ; इसलिये कार्य-का रण के अधीन नहीं है । परिवर्तन के सम्बन्ध में भी 
वही बात है । अतएव कार्य-कारण-विधि, परिवर्तत आदि परम पदार्थ से 
उत्पन्न नहीं हो सकते । असंख्य परम पदार्थों के विभिन्न सम्बन्धों से ही 
उनकी सृष्टि है। परिवर्तन पदार्थ का नहीं होता, केवल सम्बन्धों का 
होता है । द द 
परन्तु जो परम ( 6050]०/८) है, उसमें सम्बन्ध कहां से आया? _ 
देश (509८6 ) के घेरे में आने से ही ऐसा सम्भव है । इसलिये हरबटे ने 
कहा कि देश इन्द्रियग्राह्म नहीं बल्कि बृड्धिग्राह्म है । बद्धिग्राह्य है, इसीलिये 
एक ही स्थान पर दो पदार्थों का अवस्थान असम्भव नहीं । जड़ नहीं है, क्‍ 
सीलिये परम पदार्थ में अच्तर्प्रवेश ( [79067027८:४०४८ए ) और 
_ पारस्परिक सम्बन्ध सम्भव है।..... ््््ि 
चैतन्य भी ऐसी एक सत्ता है। इसका एक मात्र कार्य अपने अस्तित्व को 


हरबटे २०३ 
अक्षुण्ण रखना है । विभिन्न वस्तुओं के संस्पर्श से विभिन्न प्रकार की त्रिया 
घटित होती हैं। इसलिये असंख्य प्रत्यक्षों की उत्पत्ति होती है । विभिन्न 
चेतन-सत्ताओं के सम्बन्धों के फलस्वरूप हमारे मन की उत्पत्ति होती है । 
इसलिये मानसिक उपलब्धि बाह्य है, वह सत्ता का स्वरूप नहीं है, वह 
सम्बन्धजात हैं। सब सम्बन्धों से मुक्त होने पर, ज्ञान और जेय का 
सम्बन्ध न रहने पर, विचार, अनुभव, इच्छा आदि कुछ न रहेंगे । 
हरबटे के अनुसार मनोजगत के नियम और जहुजगत के नियम 
एक ही हें । 

ऊपर आलोचित, हरबरट के दर्शन में हम देखते है कि मन के वाहर परम- 
पदार्थ को उन्होंने स्वीकार किया है, और असंख्य परम पदार्थों को भी स्वीकार 
किया है । इसलिये उनके दर्शन में वास्तववाद और अनेकबाद (रि९०॥॥४॥0 
200 7?]0०7०॥8४) दोनों ही है। हरबवर्ट ने जिस प्रकार दार्शनिक 
समस्याओं के समाधान की चेष्टा की है, उसमें नाना प्रकार के विरोध सहज 
ही दिखलाई पड़ते हैं । परन्तु साधारण ज्ञान की दृष्टि तथा कल्पना को मिश्चित 
कर हरबट ने एक और बहु की समस्या की जिस रूप में आछोचना की है, वह 
कृत्रिम है। जगह-जगह अन्तद्‌ ष्टि का परिचय देने पर भी अधिकांश क्षेत्र में 
उन्होंने अनुमान का आश्रय लिया है । उनकी सत्ता ( 9678 ) गणित 
की संख्या की भांति प्राणहीन है । इनको इन्द्रियग्राह्म जगत के बाहर निलिप्त 
रखकर भी उन्होंने इनको प्रत्यक्ष जगत में घसीट लाकर व्याख्या करने की 
चेष्टा की है। इसके अतिरिक्त शुद्ध सत्ता को असंख्य कर उन्होंने उसके 
शुद्धत्व को क्षुण्ण किया हे! 
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हेगेल की मृत्यु के बाद उनके अनुयायियों में मतभेद दिखलाई पड़ा ॥ 
'यरमतत्व और मनुष्य में उसका प्रकाश, इन दोनों में पार्थक्य है या नहीं, ईश्वर 
के अवतार स्वयं ईसामसीह और मनुष्य में उनका प्रकाश इन दोनों में क्या 
पार्थक्य है; व्यक्तिगत रूप से मनुष्य अमर है अथवा केवल एक परम सत्ता 
ही अमर है--इत्यादि नाता प्रकार के प्रश्नों की बुनियाद पर मतभेद की सृष्टि 
हुई | अर्थात्‌ धर्म और दशन के पारस्परिक सम्बन्ध को आश्रित कर ही, 
विभिन्न मतों का उद्धव हुआ । इनमें दो दलों की उत्पत्ति हुई । जो प्रवीण 
थे और जो.,ईसाई धर्म और हेगेलीय दर्शत के बीच विरोध नहीं लाना चाहते 
थे, उनको दक्षिणपन्थी कहा जाता है और परिवतेन के पक्षपाती इनके 
विरोधियों को वामपक्षी हेगेलीय कहा जाता हैं | हेगेलीय दर्शन में मनुष्य- 
'मन के पहिले ही प्रकृति को स्वीकार किया गया है, इसलिये वामपक्षी हेगेलियों 
'के अनुसार मनुष्य प्रकृति से ही उत्पन्न है । जड़वाद और निरीश्वरवाद की _ 
'ओर ही उनकी स्वाभाविक प्रवणता है । 
वामपक्षी हेगेलियों में स्ट्स (929 फक्फांट्तेलटो) 50085 
4808-874), फयेरबाक (].00972 ॥#८प९८7०४८७ 804-4872) 
. और माक्स ([7%7॥ 0७४४ 88-883 ), इन तीन के नाम विशेष 
उल्लेख योग्य हैं। स्ट्रस ने खिष्ट जीवनी लिखकर समाज में एक आन्दोलन 
की सृष्टि कर दी थी। उनके अनुसार इज्जील में वरणित अधिकांश घटनाएं 
पुराण कथा-हें अथवा अज्ञात रूप में मानव-मन से कविता के आकार में 
क्‍ निकल पड़ी हैं। फरयेरबाक ने और आगे बढ़कर यह दिखाने की चेष्टा की, कि 
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धर्म मतों की उत्पत्ति मनोविज्ञान सम्मत हैँ । मनुष्य-मन की आशा, आशंका, 
अभीप्सा से ही धर्म की उत्पत्ति है। मनुष्य के आकांक्षित आदर्श से ही ईश्वर 
का जन्म हुआ है । मनुष्य पूर्णरूप से जड़ से ही उत्पन्न है, यह स्वीकार न 
करते हुए भी, फरयेरबाक का झुकाव जड़वाद की ओर ही था । 

“फरयेरबाक के मतवाद से परिचय प्राप्त करने के नाते, मार्क्स हेगेलीय 
दर्शन से भी परिचित हुए । माक्स फर्येरवाक से भी अधिक नवीन पन्‍्यी हैं । 
उन्होंने धर्म ((८।!४०४ ) को मनुष्य के जीवन से एकदम निकाल दिया । 
क्योंकि उनके अनुसार धर्म मनुष्य का कल्याण नहीं कर सकता, बल्कि क्षति 
ही करता है । वर्तमान जीवन को तुच्छ कर, एक काल्पनिक परलोक की 
सृष्टि कर और अलोकिक प्रभाव को स्वीकार कर धर्म ने मनृष्य को बृद्धिहीन 
किया हैँ । इस बुद्धिहीनता के फछस्वरूप कुछ मुट्ठी भर धनी औरों का 
शोषण कर आत्म पोषण करते हैं । धर्म की मादकता में मनुष्य अपनी न्याय- 
पूर्ण मांगों को भूल बेठा है, और अपने वर्तमान कप्टमय जीवन को भगवान 
का दान मान कर सन्तुष्ट है । इसका अर्थ यह है कि अधिकांश मनुष्यों की 
मनोवृत्ति वैज्ञानिक नहीं है,और उन्तका नैतिक बोध भी जागृत नहीं है । माक्से 
ने हेगेलीय डायालेक्टिक को ग्रहण किया है, लेकिन दूसरे अर्थ में । उनके 


धन 


निकट डायालेक्टिक चेतन्‍्य की अभिव्यक्तित नहीं है, बल्कि जड़ की अभि- 
व्यक्ति ( 424८९८7८४ ७४७॥८४।४57) ) है। मानव-समभ्यता के 
इतिहास में जो घटनाएं घटित होती हैँ, उनके पीछे कोई अलौकिक शक्ति 
अथवा चैतन्य का प्रभाव नहीं है । वह केवल भौतिक ( ०६८४४ ) 
तथा अर्थनेतिक ( +,८07077४० ) झक्ति की क्रिया-प्रतिक्रिया के फल 


हैं । दुनिया में एक श्रेणी अपने सुख-सुविधा के छिये अन्यों को वंचित 
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करती आई है। इस प्रकार सभ्यता के इतिहास में हम पाते हैं दास प्रथा. 
जमींदारी प्रथा और धनी सम्प्रदाय । डायालेक्टिक्‌ के नियम के अनुसार, 
इसके बाद आयेगा, श्रमिक सम्प्रदाय द्वारा राष्ट्र का शासन । उसके भी 
बाद आयेगा श्रेणीहीन समाज ( (.855255 350ट2ट8ए ) । इस आदर्श 
समाज में व्यक्तिगत सम्पत्ति न होगी, आवश्यकता के अनुसार सबको 
वस्तुएं प्राप्त होंगी, और सामर्थ्य के अनुसार ध्रत्येक कार्य करेगा । 

उन्नीसवीं शताब्दि के अधिकांश जन दाशनिकों ने हेगेल के प्रभाव को 
स्वीकार किया था। इनमें से कुछ ऐसे थे, जिनकी ख्याति उग्र तथा 
अभिनव मतवाद के प्रचार के कारण विख्यात नहीं हुई । इनमें से अडंमान 
जेलर, कुनो फिशर, इवेग्लेर, व्हिन्डेलबांड आदि दर्शन के इतिहास लिखकर 
प्रसिद्ध हुए । इन्होंने हेगेलीय दर्शन से प्रेरणा प्राप्त की थी और जर्मनी 
की दार्शनिक विचारधारा को अनेक दिशाओं में पुष्ट किया था । 

उन्नीसवीं शताब्दि के उत्तराद्ध में, कुछ संस्कृत तथा परिवर्तित होकर, 
हेंगेलीय दर्शन ने इंगलेड और अमेरिका में प्रतिष्ठा प्राप्त की । इसको 
कहा जाता है, नव-हेगेलवाद ( /४८०-८2८।७४॥७४४7 ) । बीसवीं 
शताब्दि के दूसरे दशक तक इस धारा का प्राधान्य था। चव-हेगरेलियों 
में एडवर्ड केयर्ड, जॉन केयर्ड, ग्रीन, ब्रेडले, बोसांकेट, जेम्स सेथ तथा प्रिगल 
'पैटिसन के नाम अंग्रेजों में उल्लेख योग्य हें । अमरिकनों में हैरिस, मारिस, 
राएस, पामर तथा क्रेटन के नाम उल्लेख योग्य हैं । कनाडा के जान 
वाट्सन भी नव-हेगेलियों में से एक हैं । जर्मनी के अलावा इटली में चव- 
डहेगेलियों में क्रोचे तथा जेन्टिल (_96706व८(0 (४0९९, (50 एशएएं- 
' ए5८77८ )ने ख्याति प्राप्त की थी । 


शोपेनहावर ( 20097 3८20095074067 768-860 ). 


[ सन्‌ १७८८ ई०सें डानजिग नगर सें एक व्यवसायी के घर शोपेनहावर 
का जन्म हुआ। ५ बर्ष की उम्र में उनके पिता सबको लेकर हामबर्ग नगर में 
निवास करने रूगे | शोपेनहावर को उनके पिता ने व्यवसाय कार्य की उपयुक्त 
शिक्षा दी थी। परन्तु सन्‌ १८०५ ई० में, पिता की सृत्यु के बाद झोपेनहावर 
ने उच्च शिक्षा प्राप्त करने के लिये गठिनजेन और बाद में बलिन 
विश्वविद्यालय में योगदान किया। शोपेनहावर का जीवन जननी के 
स्नेह से वब्चचित था। उनकी माता भावत्रवण थी और समसामयिक 
रोमान्टिक धारा की एक विख्यात उपन्यास लेखिका । स्वामी की मृत्यु के 
बाद, वह वाइमार नगर सें, अपने पुरुष सित्रों के साथ, स्वतन्त्र रूप से 
रहने लगीं । शोपेनहावर को यह असह्य हुआ, और जननी के साथ उन्होंने 
सब सम्बन्ध त्याग किया । शोपेनहावर के चरित्र में जो स्पशे-कातर सन और 
आत्माभिमान का परिचय सिलता है, वह उनकी माता की ही देन है। सन्‌ 
१८१३ ई० में शोपेनहावर ते “यथोपयुकत कारण के चार मूलसूत्र” (706 
#6प07060 7१00£ ०7 796 507८67६ +१८३५३०४ ) नामक अपने 
प्र्थ का प्रकाशन किया । यह उनके आचायें उयाधि के लिये गवेषणा का 
विषय था। सन्‌ १८१८ ई० में उनकी सुख्य रचता संकल्प और भावरूप में 
- जगत” (7८ ए ०70 25 एए)]] ४४4 069) प्रकाशित हुई । इनमें 
से किसी भी पुस्तक ने काफी दिन तक किसी की दृष्टि आकर्षित नहीं की । 
इसके दो वर्ष बाद बलिन विश्वविद्यालय में उन्होंने यौगदान किया और वहां 
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१२ बर्ब तक वह अध्यापन करते रहे। अध्यापक रूप में भी उनकी कोई 
ख्याति नहीं हुई । उस समय हेगेल ख्याति की शिखर पर थे। शोपेनहावर ने 
हेगेल तथा अन्य दा निकों की तीत्र तथा अवक्ञापूर्ण समालोचना करने लगे । 
अन्त में कुढ़ कर, अध्यापक का काम छोड़ कर. वह फ्रांकफोर्ट को चले गये । 
दोष जीवन उन्होंने वहीं बिताया । फ्रांकफोर्ट चले आने के कुछ समय बाद 
शोपेनहावर की रचनाओं ने लोगों को आक्ृष्ट किया । शोपेनहावर दुःख- 
वादी दाशनिक हैं । मात्स्‍्नेह से वड्च्चित जीवन की शुष्कत!, आदशेच्नष्ठा 
जननी के व्यवहार से एक तीखापन और उतका अपना उम्र आत्माभिमान--+ 
इन तीनों के मिश्रण से ढुःखवादिता का उद्भव स्वाभाविक जान पड़ता हु। 
शोपेनहावर ने विवाह नहीं किया । होटल के दो कमरों में उन्होंने अपना 
निःसंग जीवन बिताया । उनके जीवन के अन्तिस भाग में उनकी रचना 
को ख्याति मिली, और देश-विदेश से लोग उनके दर्शन को आये छगे। पहिले 
के दार्शनिक और विचारशील व्यक्तियों ने यूरोप को जिस आशा की वाणी 
से प्राणवन्त किया था, वह जब मनुष्य के दुःखदारिद्रय और प्राणहीनता से 
निरर्थक होने लूगी, तभी निराशा और दुःखवाद के दहन ने मनुष्य के सन को 
आकृष्ट किया । ७०वां वर्षगांठ पर विश्व के विभिन्न प्रान्तों से श्ोपेनहावर 
की सम्बर्धना की गई। इसके दो वर्य बाद सन्‌ १८६० ई० में उनकी ._ 
मृत्यु हुई । ज् 

काण्ट के दर्शन के कुछ अंश को शोपेनहावर ने मान लिया था । उनके 
अनुसार जगत मनुष्य-मन की धारणा से ही उत्पन्न है-। इन्द्रिय तथा बुद्धि द 
गोचर जो जगत है, वह दृश्यमान जगत ज्ञाता की ही सृष्टि है । परन्तु हमारे 
इस परिचित्र जगतके पीछे "एक जगत है । मानव-मंत के संगठन के 


भ् 
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के अनुसार वह जगत विक्ृत होकर इस दृश्यमान जगत में रूपान्तरित 
हो जाता है । दृश्यमान जगत का अस्तित्व मनुष्य के अनुभव पर निर्भर है । 
परन्तु वह जगत अनुभव-निरपेक्ष है । 

हमारा मन ही हमको बतला देता है कि दृश्यमान जगत के पीछे एक 
जगत है । इसी को काण्ट ने कहा है, पदार्थ का स्वरूप (॥778- 
उंग-8८ह ) अथवा शुद्ध पदार्थ । काण्ट ने इस छुद्ध पदार्थ के अस्तित्व 
को स्वीकार किया है, परन्तु इसको अज्ञेय माना हे । मनुष्य को जो ज्ञात हैं, 
वह उसके मन का ही सृष्ट दृश्यमान जगत ( 9॥60077604/| ए०70 ) 
है । शोपेनहावर के मतानुसार यह सत्य है कि ज्ञाता अपने बाहर नहीं जा 
सकता और पदार्थ के स्वरूप को जान नहीं सकता । परन्तु यह भी सत्य 
है कि वहिजंगत के अस्तित्व को हमें किसी न किसी प्रकार से स्वीकार 
करना पड़ता है । मनुष्य (केवल ज्ञाता नहीं हैं, इसी से जैय को जान प ज्ञाता नहीं है, इसी से ज्ञेय को जान पाता है । 
मनुष्य एक ही साथ ज्ञाता भी है और ज्ञेय भी है। वह स्वयं ज्ञाता हे, परन्तु 
जगत के विभिन्न पदार्थों में वह भी एक पदार्थ के रूप में ज्ञेय है । ज्ञाता ही 
ज्ञेय--है,--इससे शोपेनहावर इस सिद्धान्त पर उपनीत हुए कि ज्ञेय पदार्थ 
और ज्ञाता का स्वरूप एक ही हैँ । अर्थात्‌ पृथ्वी की विभिन्न वस्तुओं २ विभिन्न वस्तुओं में 





"जो तत्व है, जो इंन सब वस्तुओं को जान रहे हैं अथवा जो ज्ञाता है, उनमें भी 
५ ३0 ७७७७४७४॥४४७४७४एशश॥ ५७४७७४७छाआ ४७४ 
 चही तत्व हू । 
| अकनभआ»क्लभक्->लकाधनाननन-ननाम की मैर का बह 5 ्छै 
वह मूलतत्व जो ज्ञाता और ज्ञेय दोनों में वर्तमान है, उसका स्वरूप क्या 
है ? देकातें, स्पिनोजा, लाइबनिट्स और हेगेल आदि के मत में यह है बुद्धि 
या चैतन्य । लाइबनिट्स के विश्व के सब पदार्थों में चेतना का सन्धान 
मिला; हेगेल ने इस चैतन्यशक्ति को ही विश्व के मूलतत्व के रूप में ग्रहण 
44 
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किया । परन्तु शोपेनहावर ने कहा कि यह मूलतत्व बुद्धि या चेतन्य नहीं है, 
यह है इच्छाशक्ति या संकल्पशक्ति (४४१) । चेतन्य या बृद्धि इसी का 
एक प्रकाश-विशेष है । जो मूलतत्व हम में है, वही तत्व अन्य पदार्थों 
में भी है । ज्ञाता और ज्ञेय, मनुष्य और उसका वहिजंगत, इन दोनों का मूल- 

तत्व है इच्छाशक्ति । इच्छाशक्ति ही मते होकर दृश्यमान जगत के रूप में 





(हनननलना++ कसा मनन नाप आर्मी ७ ३५५३५ ०-नन->कलन»+क 
2 ननशशशणणणण 


हमारे निकट प्रकाशित है । क्‍ जले 
मनुष्य का शरीर उसकी संकल्पशक्ति का ही प्रकाश है । उसकी इच्छा 
ने ही देह का रूप धारण किया है । यह संकल्पशक्ति बुद्धि के साथ युक्त न 
होकर शुद्ध-संकल्प के रूप में रहती है और शरीर में प्राणशक्ति के रूप में 
काम करती है । जब यह बुद्धि के साथ युक्त होती है, तब इसको हम अपनी 
स्वाधीन इच्छा के रूप में पाते हें । 
हम जानें या न जानें हमारे में इच्छाशक्ति का काम अविराम चल रहा 
हैं। शरीर और मन को तो क्लान्ति है, परन्तु इच्छाशक्ति को क्लान्ति नहीं 
है । सुप्त और स्वप्नावस्था में भी इसका काम चलता रहता है । शरीर के 
संगठन के पहिले से ही इच्छा वर्तमान है । इच्छा के निर्देश से ही शरीर एक 
विशेष आकार को प्राप्त केरता है, जिससे इच्छाशक्ति का उद्देश्य सफल हो 
सके । जीव-जन्तुओं के शरीर के संगठन को देखकर हमें यह जान पड़ता है 
कि उस शरीर संगठन के अनुरूप ही उनकी क्रिया है । अर्थात्‌ उनकी प्रकृति, 
उनकी आकृति के अनुरूप है । परन्तु ऐसा नहीं है । वास्तविकता यह है कि 
क्रिया के उद्देश्य से ही उसका संगठन है । अर्थात्‌ प्रकृति के लिये ही आकृति 
है । पंख है, इसी लिये पक्षी उड़ सकता है, ऐसा नहीं । पक्षी उड़ना चाहता है, 
“इसीलिये उसके पंख हैं । हमने देखा है कि पंख निकलने के पहिले से ही पक्षी 
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उड़ने की चेष्टा करता है । क्षुद्र पतंग, अपनी आत्मरक्षा के संकल्प के फल- 
स्वरूप ही पेड़ के पत्तों के रंग के अनुरूप देह के रंग को प्राप्त करता हैं । 
इसलिये सर्वत्र यही मिलेगा कि एक इच्छाशक्ति ही मूलतत्व के रूप में 
वर्तमान हैं । ह 

परन्तु मनुष्य के क्षेत्र में इच्छाशक्ति का इस प्रकार सहज प्रकाश नहीं 
हो सका है । मनुष्य जीवन की वन की जटिलता के कारण उसको आका और 
उद्देश्य भी जटिल हूँ, और इसलिये उसकी आत्मरक्षा में अधिक निपुणता की 
आवश्यकता है । इसीलिये मनुष्य के क्षेत्र में इच्छाशक्ति या संकल्प ( ज्ञ॥॥)) 
ने आत्म-प्रकाश किया है, बुद्धि के रूप में । इतर प्राणियों के क्षेत्र में जिसका 
प्रकाश निर्दिष्ट और मुक्त था, मनुष्य के क्षेत्र में वह सूक्ष्म और आत्मगोपन- 
झील हुआ । 

उद्भिज जगत में भी इसी इच्छाशक्ति का प्रकाश है । यह प्रकाश स्पष्ट 
नहीं हैं, इसलिये हमारी नजरों में नहीं पड़ता | पेड़ सूर्य के आलोक को 
चाहता है, इसीलिये उसकी गति ऊद्ध्वे की ओर है; उसके जड़ को रस की 
आकांक्षा है, इसीलिये वह सरस मिट्टी की ओर दौड़ती है । छता अपने आश्रय 
को खोज लेती है और अंकुर वीज के बीच से आत्म-प्रकाश करता है । इन 
'तथ्यों से सहज ही में समझा जा सकता है कि जीव-जगत की भांति उज्िज 
जगत में भी इच्छाशक्ति ही मूलतत्व के रूप में अपने को प्रकाशित करती हे ॥ 
फर्क यह है कि यह प्रकाश कहीं अज्ञान में हो रहा है, और कहीं सन्नान में । जड़ 
पदार्थ में भी इस इच्छाशक्ति का प्रकाश देखा जाता है । प्रत्येक पदार्थ की 
अपनी विद्यंष प्रकृति है । कोई पदार्थ मिलना चाहता है, और कोई नहीं ॥ 
तरल पदार्थ नीचे की ओर जाना चाहता है, धातु पदार्थ शीत्र गरम होना 
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चाहता हैं, शक्कर दाना पकड़ना चाहता है, इत्यादि असंख्य उदाहरण बही 
प्रमाणित करता हूँ कि जड़ जगत में भी इच्छाशक्ति ही मूलतत्व के 
रूप में काम करती है । इसलिये हम देखते हें कि जड़, उदभिज और जीव 
में एक इच्छाशक्ति की ही किया हो रही हैं। यह अस्तित्व मात्र नहीं हैं 
यह विशेष पदार्थ के रूप में निदिष्ट अस्तित्व के आकार में प्रकाश प्राप्त करने 
की इच्छा हैं। होना इसका स्वरूप नहीं हैं, इसका स्वरूप है होने की 
इच्छा करता । इसका स्वरूप देश-काल के वाहर है और हमारे लिये अज्ञेय 
है । जब यह निर्दिष्ट पदार्थ के रूप में देश-काल के जगत में अपने को व्यक्त 
करती है, तभी इसको पदार्थ-रूप में हम पहचान पाते हैं । द 
यह सार्वभोम इच्छाशक्ति जब दश्यमान जगत के रूप में अपने को व्यक्त 








करती हे/तब वह हमारी धारणाओं के बीच से ही करती है । ये धारणाएं 
(विद्यए देश-काल-निरपेक्ष तथा शाइवत हैं । इच्छाशक्ति कौ निम्न- 
स्तर की अभिव्यक्ति में जो धारणाएं हं, वे हें गुरुत्व, घनत्व, तरलता, आकर्षण- 
शक्ति आदि | प्राणी जगत में उच्चतर धारणाओं का उद्भव होता है और 
मनुष्य जगत पर आकर सर्वोच्च स्तर पर इसकी परिसमाप्ति होती है। 
निम्नस्तर की शक्ति को अतिक्रमण कर ही उच्चस्तर पर उपनीत हुआ जा 
' सकता है, और इस प्रकार स्तर को अतिक्रम करने का यूद्ध ही जीवन-यद्ध है । 
यह इच्छाशक्ति है निरन्तर आत्मप्रकाश की इच्छा । यह शाइवत 
शक्ति ही दश्यमान जगत के मल में है। जब तक इच्छाशक्ति रहेगी, तब तक 
जगत भी रहेगा । विशिष्ट पदार्थों के, जीव के जन्म और मृत्यु हैं, परन्तु इनके 
मल में जो इच्छाशक्ति है, वह शाइवत है । इसलिये शोपेनहावर के अनुसार 


. मृत्यु कोई भयावह दुःख की घटना नहीं है; जन्म की भांति, यह भी विश्व 
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“नियम का एक अंग है । मृत्यु से सार्वभौम इच्छाशक्ति में कोई परिवर्तन नहीं 
होता हैँ, परिवर्तेन होता हें केवछ वाह्य आवरण में । शोपेनहावर के अनुसार 
यदि इच्छाशक्ति ही सब जीवन के मूल में है, तो इच्छाशक्ति ही सब दु:खों के 
मूल में भी हैं । इसलिये, इसके प्रकाशस्वरूप जिस जगत को हम पाते हैं. वह 
सर्वश्रेष्ठ जगत नहीं हो सकता | वह एक निक्ृप्ट जगत है । कवि-कल्पना को 
हम छोड़ दें तो वास्तव जगत में हम निरंतर जो देखते हैं, वह यह कि परस्पर 
आक्रमण ही जीव जगत का नियम है । इस जीवन-युद्ध में विजयी के आनंद की 

तुलना में विजितों की दुःख-वेदना कहीं अधिक है। मानव-सभ्यता का इतिहास 
क्रम से मिथ्याचार, कुचेऋ, हत्या, युद्ध आदि का इतिहास हैँ। मनुष्य के 

'सद्गुणों के मूल में है, अहंकार और आत्मतृप्ति । राज्यों तथा सभ्यताओं के 
उत्थान और पतन के मूल में है, जीवन को पूर्णरूप से भोग करने का प्रयास । 
परन्तु जितना ही हम जीवन से चिपटे रहना चाहेंगे, उतना ही हम दुःख को 
निमन्त्रण देंगे । क्योंकि जीवन तो दुःख का ही प्रतीक हैं। इसके अलावा 

'सनुष्य अपनी बृद्धि के द्वारा जीवन को जितने सूक्ष्म स्तरों पर ले जायगा, दुःख 
की गहराई भी उतनी ही बढ़ेगी । इसीलिये अन्य प्राणियों की तुलना में 

मनुष्य का दुःख विराट है । 

शोपेनहावर के अनुसार जीवन का अर्थ ही यदि दुःख है तो स्थायी सुख 
की आशा कल्पनामात्र है । सुख नाम की यदि कोई वस्तु है, तो वह दुःख का 
अभाव मात्र है । इस सुख की प्राप्ति तभी हो सकती है, जब इच्छाशकिति 
अपनी ही गति के विरुद्ध जाय । इच्छाशक्ति का प्रकाश ही जीवन है और 

'जीवन दुःख ही है। इसलिये दुःख से मुक्ति पाने के लिये जीवन की 

स्वाभाविक गति से अपने को हटा छेना होगा,--निलिप्त होना होगा । 
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ईसाई और वौद्धधर्म ते इस प्रकार की मुक्ति का सन्देश ही मनुष्य को: 


है 


_ सुनाया हैं । इन दोनों धर्मों ने यह दिखाया है कि जीवन को ग्रहण करते 
हुए ही मनुप्य ने दुःख वरण किया है । 
शोपेनहावर ने कहा है कि उनके दर्शन ने जगत के आदि कारण के अनु- 
संधान की चेप्टा नहीं की है, बल्कि मनुष्य की अनुभूति में से ही तथ्यों का 
धंग्रह और उनका विश्लेषणकर उनके पारस्परिकश&सम्बन्धों को दिखलाने की 
चेष्टा की है। अनुभव के बाहर से कुछ आहरण करने की चेप्टा उसने नहीं 
की है, केवल इन्द्रियानुभूति तथा आत्मचेतना-लव्ध तथ्यों की व्याख्या करने 
की चेष्टा की हैं। हमारा अनुभव इस प्रकार क्‍यों है और अन्य प्रकार क्‍यों 
नहीं है, इस प्रदन का उत्तर देने का प्रयास इसमें नहीं है । क्यों कि इस प्रकार 
के प्रश्नों का उत्तर बुद्धि के द्वारा नहीं दिया जा सकता । बुद्धि को कार्य-कारण 
पर निर्भर रहना पड़ता है, इसलिये, बुद्धि को उन्हीं तथ्यों के जानने का अधि- 
कार है, जो कार्यकारण विधि के द्वारा नियन्त्रित हैं । कार्यकारण विधि के 
बाहर के चीजों को जानने का उपाय वृद्धि के लिये नहीं है । जब हम क्यों 
यह प्रइन उठाते हैं तो यह भूल जाते हैं कि क्यों का अर्थ है, इसका कारण 
क्या है! । अतएव, क्यों' इस प्रश्न के द्वारा हम उस प्रइन के उत्तर को कार्य- 
कारण अर्थात्‌ देश, काल और जगत के अन्दर खींच लाते हैं । स्पष्ट है कि जो 
देश काल के जगत में नहीं है, उसके सम्बन्ध में क्‍यों यह प्रइन अवान्तर और 
अर्थहीन है । अनुभव के बाहर के समाचार जानने की चेष्टा कर मनुष्य की 
बुद्धि अन्धे की भांति केवल अपने घर की दीवार पर शिर टकराती रहती: 
है। बूनो, स्पिनोजा और शेलिंग की भांति शोपेनहावर ने भी एक ही 
तत्व को मूलरूप में स्वीकार किया है | परन्तु उन्होंने जो विचार रखा है, 
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उसमें यह तत्व, अनुभव को लांघकर, अनुमान के द्वारा ईश्वर नामक वस्तु को 
खींच नहीं लाता । झोपेनहावर क्रे दर्शन का मुल्तत्व है इच्छाशक्ति और और 
इसको हम अपने अनभव में ही पाते हैं । इसलिये उन्होंने अपनी दर्शन- 
पद्धति को वैज्ञानिक कहा है । क्योंकि वैज्ञानिक पद्धति के अनुरूप इसकी 
गति परिचित से अपरिचित की ओर है ( [750८॥#४८ ) । 

देखा जाय तो एक प्रकार से शोपेन हावर के दर्शन में अनुभववाद विद्य- 
मान है। देर से ही सद्दी, उस समय के जमनी ने उनके इस वास्तववाद और 
भाववाद के सम्मिश्रण को, इसकी नवीदता के कारण, आग्रह से ग्रहण 
किया था। यह वास्तववादी ( १८०/।७४४८ ) इसलिये हैं कि इसमें 
जड़वाद को स्थान दिया गया हैं। यह भाववादी ( 706८9570८ ) 
इसलिये है कि दश्यमान जगत को ही उसने अच्तिम सत्य नहीं माना है । इस 
पर काण्टीय दर्शन का भी छाप है, क्योंकि यह स्वीकार करता है कि दृश्यमान 
जगत वृद्धिजात है। चोपेनहावर के दर्शन में यह एक लक्ष्य करने की बात है 
कि इसमें इत बात का आभास हे के विज्ञान ( 50[67८6 ) और अति- 
विज्ञान ( ४८४०७०ए७८8 ) का समन्वय हो सकता है । 


पठनीय 
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छठां अध्याय 


शसोपनहावर के बाद 


शोपेनहावर के बाद पाइचात्य जगत की दार्शनिक विचारधाराएं अनेक 
शाखाओं में तथा बहु वैचित्र्य के साथ प्रकाशित होने लूगीं । पहिले ही कहा 
जा चुका है कि हेगेलीय दर्शन से दक्षिणपन्थी तथा वामपन्थी दलों का उद्भव 
हुआ और प्रकृतिवाद ()४४(७/०३४॥] ) और जड़वाद ( //०४८779/577 ) 
का जन्म हुआ । दूसरी ओर विज्ञान की कसौटी पर काण्ट के दर्शन को 
जांचने का प्रयास होने लगा, और इसके परिणामस्वरूप एक दल नवीन- 
काण्टवाद [ (६० (४४८४8 ) का प्रचार करने लगा । इसके अलावा 
दर्शन में, नये वैज्ञानिक आविष्कारों के फलस्वरूप, जगत के मुलतत्व की 
'नई व्याख्या होने लगी । इस जड़वाद और प्रकृतिवाद की दूसरी सीमा पर 
'दक्षिणपन्थी हेगेलवादियों ने ईश्वरवाद ( ॥ ४6577 ) को प्रतिष्ठित 
करने की चेष्टा की । जर्मनी की भांति फ्रांस, इटली, इंरलेंड और 
अमेरिका में भी दार्शनिक विचारधारा के विभिन्न और विचित्र रूप दिखाई 
देने लगे | परन्तु सर्वत्र मुख्यरूप से दो विपरीतमुखी विचारधाराओं ने 
आत्म-प्रकाश किया । एक ओर था प्रकृतिवाद ( ४७४७३ ), 
'वह चाहे जड़वाद हो चाहे प्रत्यक्षवयाद हो ( ?०४४9०7570 ), और दूसरी 
ओर इसकी विरोधी धारा--चाहे वह भाववाद ( विलय ) के रूप 
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सें हो चाहे चेतनात्मक वास्तववाद ( 5छपएप४5४८ ९३४४१ ) 
के रूप में । 

इन विभिन्न धाराओं के अनेक पृष्ठपोषक दाश निकों में से कुछ विशिष्ट 
दाशनिकों के मतों की आलोचना नीचे की जा रही है । 


(2 


कोंत ( ९०७४६ (.077/6 798-857 ) 


[ फ्रांस के मान्टपेलिये नगर के एक मध्यम श्रेणी के परिवार में सन्‌ १७९८ 
ई०में कोंत्‌ का जन्म हुआ। प्रादेशिक विद्यालय के छात्रों,में परीक्षा में प्रथम 
स्थान अधिकार कर वह पर्रह वर्ष को अवस्था में पेरिस के पालिदेकनिकल 
स्कूल में भर्ती हुए । और बहां उन्होंने गजित तथा विज्ञान का अध्ययन किया। 
शिक्षक के अशिष्टाचार के विरुद्ध प्रतिबाद करने के कारण वह अंपने कुछ 
मित्रों सहित उकत.स्कूल से निकाले गये । इस प्रकार १८ बे की अवस्था में 
कोंत्‌ स्वावलम्बी होने को वाध्य हुए, क्योंकि उनके पिता उनका व्यय-भार 
बहन करने में अक्षम थे। कोंत्‌ के जीवन में कई बार अधिकारियों से विरोध 
' हुआ और इसके परिणामस्वरूप उनको आर्थिक हानि भी हुईं। फ्रांस के 
तत्कालीन विख्यात समाज-सुधारक सेन्ट सीमों ( 99॥0 507707 ) ने 
कोंत्‌ की विचारधारा पर प्रभूत प्रभाव डाला था। प्रायः ६ वर्ष बह सेन्ट 
सीमों के संस्पर्श में थे । इसके बाद उनसे मतभेद होने के कारण उन्होंने 
सीमों का साथ छोड़ दिया । 'समाज-संस्कार के लिये आवश्यक वेज्ञानिक 
पद्धलि कौ एक योजना नामक एक प्रबन्ध लिखकर कोंत ने कई प्रख्यात 
विचारशील व्यक्तियों को भेजा और इसी से उनकी प्रसिद्धि फेल गई। कोंत का | 
विवाहित जीवन सुखी न था । एक पतिता नारी से उन्होंने विवाह किया था, 


ड़ 


' कोंत र१९ 
परन्तु मानसिक अशान्ति के कारण दो वर्ष बाद ही उन्होंने आत्महत्या करने 
की चेष्ठा की । बाद को वे पृथक्‌ हो गये । इसी बीच उनका मुख्य ग्रन्थ 
“प्रत्यक्षवादी दशेन” ( 20577ए6 ?!05097ए ) पांच खण्डों सें 
प्रकाशित हुआ । इस पर भी किसी शिक्षाकेन्द्र में अध्यापक होने की सुविधा 
उन्हें न मिली और एक गह-शिक्षक के कार्य से वह जीविका उपा्जन करने 
रलूमे । परन्तु उनकी आर्थिक अवस्था ऋ्रमशः खराब होने रूंगी। इंग्लेंड 
के जॉन स्टुअर्ट मिल तथा फ्रांस के अन्य सित्रों ने नियमित अर्थ सहायता से 
उनको जीवन यात्रा को कुछ सुगम बना दिया था। इस समय एक विवाहिता 
नारी के साथ कोंत्‌ का घनिष्ठ परिचय हुआ, परन्तु दोनों की इच्छा होते हुए 
भी कानूनी दृष्टि से असम्भव होने कें कारण उनका विवाह नहीं हो सका । 
इस महिला की मृत्यु के दाद भी कोंत सुबह, शाम उसकी याद करते और 
प्रति सप्ताह उसके समाधिस्थान पर जाते थे । कोंत्‌ के जीवन के इस अध्याय 
ने उनके अन्तिम दिनों के दाशनिक मतवाद में एक परिवर्तन ला दिया था ३ 
कोंत्‌ का दितीय प्रधान ग्रन्थ प्रत्यक्षवादी राजनीति में यह परिवर्तत सहज ही 
दुष्ट होता हैं। सन्‌ १८५७ ई० में कोंतू की मृत्यु हुई। वह जिस गह में 
रहते थे ओर जहां छात्र-सित्र-परिवत होकर वह दर्शन की आलोचना 
करते थे, प्रत्यक्षवादी दाशनिकों के लिये बहु आज भी एक तीथेस्थान 
स्वरूप है । | 

कोंत के अनुसार विश्व की व्याख्या करने जाकर मनुष्य का मन ऋमशः 
तीन स्तरों से होकर चला हैं| प्रथम स्तर हूँ धर्मशास्त्र का युग ('९0- 
402709/ 57926) । यह मनृष्य की विचारधारा की आदि अवस्था है । 
इस आदि अवंस्था के भी तीन स्तर हैं । प्रथम स्तर पर मनुष्य ख्याल करता 
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है कि पृथ्वी के सभी पदार्थ जीवित हैं; सबमें प्राण-शक्ति है, कहीं प्रकाशित 
और कहीं प्रच्छन्न | द्वितीय स्तर पर मनुष्य यह कल्पना कर लेता है कि 
जगत्‌ में कुछ अदुश्य जीव हें, जो जागतिक घटनाओं के एक-एक विभाग की 
परिचालना करते हैँ। इसी से अनेक ईह्वरवाद ( 90ए770579 ) 
की उत्पत्ति है। इसके बाद के स्तर पर ये सब ईश्वर समन्वित होकर 
मनुष्य मन के निकट विश्वनियन्ता एक-ईश्वर में रूपान्तरित होता है । इस 
प्रकार एकेव्वरवाद ( (000४/0897 ) का जन्म होता है । 
विद्व-व्याख्या के द्वितीय स्तर पर मनुष्य का मन जागतिक घटनाओं 
को किसी का इच्छाकृत नहीं समझता । प्रकृति तब मानवसुष्ट ईश्वर द्वारा 
परिचालित नहीं मालूम पड़ती । तब मनुष्य यह विचार करता है कि प्रकृति 
एक शक्ति या नियम के द्वारा परिचालित होती हैं । मनुष्य की विचारधारा 
में यही अतिविज्ञान का स्तर ( (८०४०ए४८७ 5082८ ) है। पहिले 
मनुष्य ने विश्वपरिचालना के सम्बन्ध में जिन देव-देवियों को मान लिया था, 
अब उनको हटाकर उनके स्थान पर आत्मा', सत्ता' आदि तत्वों को ग्रहण 
किया। मनुष्य के मन ने पूर्णता, पृण्य', अनन्त, आदि डाब्दों के द्वारा 
'जगत्‌ की घटनाओं की व्याख्या करने की चेष्टा की । परन्तु कोंत के 
अनुसार इससे वास्तव या सत्य. का सन्धान नहीं मिला । ये अमूर्त धार- 
णाएं मात्र हैं; वास्तविक सत्य नहीं, सत्य के.आवरण मात्र हैं । अतिविज्ञान 
के स्तर पर मानवमन ने केवल प्राणहीन शब्दों की ही सृष्टि की है, जीवित 
“सत्य को वह जान नहीं सका है। इस स्तर पर हमने भूल से सत्य के आवरण 
को ही सत्य का स्वरूप मान लिया है। कोंत के अनुसार सध्ययुग के शेष 
''चर्यन्त मनुष्य के दाशनिक विचार जगत में इस अतिविज्ञान का ही युग था । 
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मानव-सभ्यता के आधुनिक युग के आरम्भ में अतिविज्ञान के इस मिथ्या 
शब्दजाल के विरुद्ध जब अतृप्त मनुप्य के मन ने आन्दोलन शुरू किया, 
तभी से तृतीय स्तर का आरम्भ हैँ। यही प्रत्यक्षवाद (700809ए577 ) 
का युग है । प्रत्यक्षवादी युग के आरम्भ के साथ-साथ (धर्म ज्ञास्त्र और अति 
विज्ञान का प्रभाव घटने लगा । विज्ञान के नये आविष्कारों के कारण मनुष्य 
का मन अतीन्द्रिय जगत के रहस्यमय व्यापारों से तृप्त न रहकर प्रत्यक्ष 
जगत के साथ घनिप्ठ परिचय प्राप्त करने को व्यग्र हुआ । 

दर्शन की भांति विज्ञान में भी, एक के बाद एक, तीन स्तर हूं । विज्ञान 
की क्रमोन्नति के इतिहास में भी हम देखते हें कि यह ऋ्रमश:जटिलसे जटिलतर 
हुआ हैं और इसकी व्यापकता घटती गई हैँ । संख्या गणित और बीजगणित 
सबसे सरक और व्यापक है, और ये अन्य किसी विज्ञान पर निर्भर नहीं हैं । 
इसलिये ये हूं मूलविज्ञान । इसके वाद आई ज्यामिति | इसको संख्या 
विज्ञान के सत्य पर निर्भर रहना पड़ता है । इसके बाद आता है गतिविज्ञान, 
संख्या विज्ञान और ज्यामिति, इन दोनों को आश्वित कर गतिविज्ञान का 
उद्भव है । परन्तु ये गति विज्ञान पर आश्चित नहीं हे । पृतः, इन सबको 
लेकर गणित है । गणित ही सब विज्ञानों का मूलविज्ञान है । 

इस प्रकार गणित के बाद ज्योतिष और ज्योतिष के बाद पदार्थ विज्ञान 
का उद्भव हुआ । इसके बाद आया रसायन और फिर जीवविज्ञान । 
इन सबके अन्त में हमें मिला है, समाजविज्ञान । १८वीं झताब्दि के योरो- 
पीय विद्रोह के फलस्वरूप ही प्रत्यक्षबादी दर्शन का जन्म हुआ | जन्म तो 
' हुआ, परंतु उससमय वह प्रतिष्ठित नहीं हो पाई थी। राजनीतिक और सामा- 
जिक धारणाएं निदिष्ट नियमों के द्वारा नियन्त्रित हैं । इन नियमों की जान- 
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कारी से इतिहास भी विज्ञान में परिणत होगा । समाज की ऋमोन्नति किसी 
अतिप्राकृत शक्ति के द्वारा संचालित नहीं है, बल्कि यह निर्दिष्ट नियमों के 
द्वारा नियन्त्रित है । 

जब नीति-विज्ञान (3/90$) इस प्रकार प्रत्यक्षवाद के स्तर प्र 
पहुंचेगा, तो दर्शन भी प्रत्यक्षवादी (2057098 29/050979 ) होगा । 
प्रत्यक्षवाद किसी विज्ञान की शाखा नहीं है; यह मनुष्य के समस्त ज्ञान का 
समन्वय है । विज्ञान से उत्पन्न होने के कारण, यह दर्शन-पद्धति वैज्ञानिक 
है । इस दर्शन पद्धति की भित्ति इन्द्रियज ज्ञान है, और आगमन-निगमन 
प्रणाली को इसने ग्रहण किया है। यही यथार्थ दर्शन हैँ, क्योंकि इसकी 
विषयवस्तु समस्त जगत्‌ है । प्रत्यक्षवादी दर्शन मनुष्य के सब ज्ञानों में 
समन्वय की चेष्टा करता है । यह विज्ञान में दर्शन की सार्वभौमिकत को 
लाता है और दर्शन को विज्ञान-सम्मत बनाता हैं । 

कोंत्‌ के अनुसार अतिविज्ञान के युग की पूर्ण समाप्ति होगी ॥ 
यह विज्ञान-सम्मत न होने के कारण समसामधिक विचारशथ्ील व्यक्ति 
'इसको उत्साह के साथ ग्रहण नहीं करते । यह अनुमान के बाद अनुमान की 
सृष्टि कर चलता हैं। और किसी निश्चित सिद्धान्त पर उपनीत नहीं हो 
'पाता । इसके मतवाद परस्पर विरोध के कारण क्षयप्राप्त होते हें । परन्तु 
विज्ञान में ऐसा नहीं है । इसमें ज्ञान की क्रमोन्नति होती है । इतिहास की 
'प्रिणति की दृष्टि से अतिविज्ञान में भी जो कऋ्रमोन्नति हुई है, वह निरथेक 
नहीं है । उसने धर्म को हटाकर उसके स्थान पर प्र॒त्यक्षवाद को प्रतिष्ठित 
किया हैं । परन्तु अब अंतिविज्ञान का कार्य संमाप्त हो चुका है । सवुष्य के 
संस्कृति के इतिहास में यह एक अध्याय होकर रहेगा । . ह 
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ऊपर कोंत्‌ के दर्शन की जो आलोचना की गई, उससे समझा जा सकता 
हैं कि यह वास्तववाद (7१८०॥६४0 ) और अनुभववाद (+४79- 
30८8॥0 ), इन दोनों का सम्मिश्रण है । अन्त में कोंत ने कहा हे कि 
विज्ञान मनुष्य की इच्छा का ही प्रकाश हैँ । क्‍योंकि मनुष्य को केन्द्रित कर 
ही प्रकृति हैं । मनुष्य के स्वरूप को जानने पर विश्व के स्वरूप को जाना जा 
सकता है । इसलिये अन्त की ओर प्रत्यक्षवादी दर्शन में भाववाद का स्पष्ट 
आभास मिलता है । 
पठनीय 
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7. जॉन स्टुअटे मिल ( ]0% 5६०४४ शत] 806-873 ) 


[ सन्‌ १८०६ ई० में लन्दन नगरी सें जॉन स्टुअठे मिल का जन्म हुआ | 
उनके पिता जेम्स मिल इंग्लंड के एक प्रसिद्ध विचारशील लेखक थे और ईस्ट 
इण्डिया कम्पनी के एक विशिष्ट कर्मचारी ने पुन्न की शिक्षा का 
भार उन्होंने स्वयं ग्रहण किया । तीन वर्ष की अवस्था सें ही जॉन स्टुअर्ट ने 
ग्रीक भाषा सीखनी आरम्भ की । और प्रायः साथ ही साथ अंग्रेजी और 
अंकगणित सीखना भी उन्होंने आरम्भ कर दिया। आठ वर्ष की अवस्था में 
उन्होंने लेटिन भाषा सीखनी आरम्भ की । सिल जो स्वयं सीखते थे वह फिर 
उनको अपने छोटे भाई-बहनों को सिखाना पड़ता था । इस प्रकार स्वल्पा- 
वस्था में ही अनेक भाषाओं पर उन्होंने अधिकार प्राप्त किया और पिछली 
दताब्दि तथा समसामयिक विचारधारा से वह परिचित हुए। कोंत के 
प्रत्यक्षयाद ( 205॥70ए7977 ) और बेन्थम के उपयोगितावाद ( एपाा- 
44/7970977 ) ने उनको यथेष्ठ प्रभावित किया था। अंग्रेजी तथा फ्रांसीसी 
दर्शन के साथ उनका जिस प्रकार परिचय था, जमेत दशेन के साथ 
. उस प्रकार परिचय न था। सम्भवतः उनका सानसिक संगठन इस प्रकार 
का था कि जमंन दर्शन उनको आक्षष्ट न कर सका । सोलह वर्ष की अवस्था 
में ही उन्होंने एक उपयोगिता समिति ( एप्ताछसंत्रण $ ०८८४ए ) की 
स्थापना की थी । १७ वर्ष की अवस्था में मिल ईस्ट इण्डिया कम्पनी के 
कर्मचारी नियुक्त हुए । इसके पहिले ही वह कानून का अध्ययन कर चुके थे । 
सन्‌ १८५८ ई० सें ईस्ट इंडिया कम्पनी के अन्त होने पर उन्होंने भी अवसर 
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ग्रहण किया । मिल के पिता ने उनको अध्ययन में एऐसः व्याप्त रखा था 
कि उनके जीवन में खेल-कूद का कोई स्थान न था । इसके अलावा धर्म की 
शिक्षा भी उन्हें कभी नहीं मिली। मिप्लेस हेरिअठ नाम की एक विधवा से 
उन्होंने शादी की थी। सन्‌ १८६५ ई० में मिल पालियामेंट के सदस्य हुए। 
सेडस्टोन के उदारपन्थी दल में वह शामिल थे । मिल गम्भीर प्रकृति के, 
परन्तु हृदयबत्त व्यक्ति थे। इंगस्लेंड में उनको विचारधारा का गहरा तथा 
व्यापक प्रभाव था। सन्‌ १८७६ ई० में उनकी मुंत्यु हुई | ] 

.. सामाजिक तथा राजनीतिक सुधार का आदर्श ही मिल के विचार का 
_ग्रधान विषय था । मानव-सभ्यता की उन्नति के संबंध में अठारहवों दशर्ताडि 
में जिस आद्या और उत्साहका संचार हुआ था, मिल ने उनका हृदय से स्वागत 
' किया था | इसके अतिरिक्त उनका दृढ़ विश्वास था कि विक्षा के द्वारा 
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मतुप्य चरित्र का संगठन इच्छानुयायी किया जा सकता है । समाज संस्कार 


ध्यक 


के लिये ज्ञान की आवश्यकता हैं । किस उपाय का किस प्रकार अवलूम्बन से 
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उद्देश्य की प्राप्ति हो सकती हैँ, उसकी जानकारी ही ज्ञान है। परन्तु 
ज्ञानार्जन के लिये ठीक पद्धति का अनुसरण करना होगा । मिल ने अपनी 
पुस्तक न्यायशास्त्र' ( ,027८ ) में इसी ज्ञानाजेन की पद्धति की ही 
आलोचना की हू। जिस पद्धति का अवलूम्बन कर विज्ञान उन्नति करता है 
अन्य विषयों में भी उस वैज्ञानिक पद्धति को प्रयोगं कर देखना उचित है । 
ज्ञानतत्व के मूल तथ्यों से परिचय न रहने पर ज्ञानाजेन पद्धति की आलोचना 
सम्भव नहीं । इसलिये मिल ने इस ग्रन्थ में इस विषय की आलोचना की है । 
'साविक और अचिवाये ज्ञान ( एकएटा2) 2800 फेट८ट८5527फए 
4९॥0 ए़ोंटतृष्ठट) असम्भव है और कार्यकारण विधि नाम की कोई चीज 
!9० मम 
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अनुसार, हमारे अनुभव के दायरे में यदि इस कार्य-कारण विधि का कोई 
व्यतिक्रम न हो तो उसे सावभौम माना जा सकता है । 

पूर्वंगामी अनुभववादियों की भांति मिल ने भी स्वीकार किया है कि 
हमारी धारणाएं अन्त तक संवेद्रत ( 52054000 ) छोड़ और कुछ नहीं 
हैं । हम इस संवेदन को ही जानते हैं । इसके पीछे वस्तु का जो स्वरूप है, 
उसके जानने का कोई उपाय नहीं है। संवेदन ही इन्द्रियग्राह्म है; इसी के 
बीच से वाह्य जगत से हमारा परिचय है । इसलिये वाह्य जगत हमारे लिये 
संवेदन का स्थायी उद्गम स्थान मात्र है। वाह्य जगत है,--हमारा यह 
जो विश्वास है, इसका कारण यह है कि शब्द, स्पर्ण, रूप, रस और गंध का 
अनुभव पुनः हमारे इन्द्रियों को होगा,--यह हमारा एक निश्चित विश्वास 
हैं। मिल के अनुसार मन भी इस प्रकार अनभतियों की समष्टि मात्र है । 
परन्तु इस मत को वह पूर्णरूप से ग्रहण न कर सके । क्योंकि उन्होंने इसका 
उल्लेख किया है कि मन केवल अनुभूति का क्रम नहीं है, बल्कि अनुभूति के 
इस क्रम का ज्ञाता भी है । 

पहिले ही कहा जा चुका है कि सभ्ाजसंस्कार के प्रति मिल का अतिशय 
आग्रह था । उनका विश्वास था कि विज्ञान में जिस पद्धति के प्रयोग से नवीन 
तथ्यों के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है, समाज और राजनीति 
के क्षेत्र में भी उस पद्धति के प्रयोग से अनुरूप लाभ प्राप्त हो सकता हूं ॥ 
मु नीतिविज्ञान में मिल का विश्वास बेन्थम जैसा ही था कि मनुष्य के कार्यों का 
विचार उनके फल के द्वारा ही करता होगा । कृत कार्य के फछस्वरूप जिस 
परिमाण में सुख की वृद्धि होगी, वह कार्य उसी परिमाण में न्‍्यायसंगत हे, 
और जिस परिमाण में दुःख की वृद्धि होगी, वह कार्य उसी परिमाण में अन्याय 


२२८ पाइचात्य दर्शन का इतिहास 


है। अर्थात्‌ कृतकार्य के न्याय-अन्याय का मापदंड है, उसके द्वारा सुख अथवा: 
दु:ख की वृद्धि । परन्तु यह सुख व्यक्तिगत सुख नहीं है, यह समष्टिगत है । 
यह समाज के अधिकतम संख्यक लोगों का अधिकतम सुख है । मिल के 
अनुसार प्रत्येक मनुष्य सुखान्वेषी है, सुख ही उसका काम्य है, और इसी में 
उसका कल्याण है । इसीलिये व्यक्तिगत कल्याण की समप्टि ही समाजगत 
कल्याण है । तो भी बेन्थम के मत की अपेक्षा मिल का मत अधिक उन्नत 
था । बेन्थम के अनुसार हम कतंव्य का सम्पादन करते हूं, सुख की प्राप्ति के . 
लिये; मिल के अनुसार हम कर्तव्य के नाते ही कर्तव्य करते हैं, सुख की 
आज्ञा से नहीं। वेन्थम के अनुसार सुख के लिये ही कर्तव्य है, मिल के अनुसार 
कृतंब्य में ही सुख है, ।. इसके अलावा बेन्थम ने सुख निर्वाचन के लिये जिस 
परिमाणवाचक मापदण्ड का निर्देश किया है, मिल ने उसे ग्रहण नहीं किया है । 
बेन्थम के अनुसार, तुलनात्मकरूप से वही सुख काम्य है, जो तीव्र और स्थायी 
है । मिल ने इसे स्वीकार नहीं किया; क्‍योंकि तीव्रता स्थायित्व आदि 
स्थान-काल-पात्र पर निर्भर हैं। एक के लिये जो तीब् है वह दूसरे के लिये 
द नहीं भी हो सकता है । इसलिये यहकोई सावेभौम मापदण्ड नहीं हो सकता । 
मिल ने गुणवाचक मापदण्ड को ही इंगित किया है, यकृपि इस विषय की 
विस्तृत आलोचना उन्होंने नहीं की है । | 
राजनीतिक दर्शन के क्षेत्र में मिल थे व्यक्तिवादी । शासनतन्त्र मनुष्यों 
के व्यक्तिगत अधिकारों में हस्तक्षेप करेगा, इसका वह सहन नहीं कर सकते 
_ थे ।. उनके अनुसार निजी कार्यों में मनुष्य स्वतन्त्र होगा । जिस कार्यों का 
| सम्बन्ध सारे समाज से हैं, केवल उन्हीं कार्यों पर दास़नतन्त्र का नियन्त्रण 
होना चाहिये । इसके अलावा उन्होंने यह भी कहा था कि अल्पसंख्यक दल 
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हो भी ग्रहण करना पड़ेगा, नहीं तो वास्तविक लोकतन्त्र 
>प्पहीं । 
28७ के अनुसार, यह सत्य है कि धर्म और ईश्वर के सम्बन्ध में हमारी 
सशप्जा है, वह युक्तिसम्मत नहीं है, परन्तु फिर भी उनकी प्रयोजनीयता 
़ >थनवता का धर्म अनेक विययों में श्रेष्ठ होने पर भी, जो अतिप्राकृत 
हु ४पएा8। ) धर्ममत मानव-सभ्यता के आरम्भ से ही चले आ 
£» उनकी भी प्रयोजनीयता है । इन धर्म मतों ने मृत्यु के बाद जीवन के 
न्ध में आगा की वाणी सुनाकर, उसके वर्तमान जीवन के दुःखभार को 
+ करने की जक्ति दी है। उस प्रकार के जगत के सृष्टिकर्ता रूपी 
को युक्तिसिद्ध न मानते हुए भी यह सत्य है कि ईश्वर के प्रति विश्वास 
व८४फ्को नैतिक जीवनयापन में सहायता प्रदान करता है। जगत के 
सु7८०र्ध,हूपी अनन्त ईव्वर को स्वीकार न करते पर भी जगत के समस्त 
कल्याण क निदान के रूप में ईश्वर को ग्रहण किया जा सकता है, और इससे 
'मनुष्य का कल्याण ही होता है । 
पठनीय 
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